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«L’illustrazione di 
pagina 2-3 e la 
rappresentazione 
di una coppia di 
oggetti in oro 
connessi ai fun- 
ghi allucinogeni.. 
Caratteristici 
della cultura 
colombiana, 
sono datati 
all’incirca fra il 
100 e il 350 d.C. 
L’illustrazione di 
pagina 150-151 
mostra un detta- 
glio dell’affresco 
murale Tlalocan 
di Tepantitla, 
Teotihuacan, 
Messico. Nel di¬ 
segno del rampi- 
cante e stata 
vista la rappre¬ 
sentazione della 
Turbina Corym- 
bosa, pianta al- 
lucinogena che 
contiene gli stes- 
si principi attivi 
della segale cor- 
nuta usata 
nell’America 
Centrale. 
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ALTROVE (annuario della SISSC) pubblica lavori riguardanti 
I’antropologia, la botanica, I’etnologia, la farmacologia, la neurologia, la 
psicologia e la storia delle religioni con particolare attenzione al campo 
in cui opera la Societa Italiana per lo Studio degli Stati di Coscienza, 
cioe agli stati di coscienza ed ai mezzi, chimici e non, in grado di modifi- 
care tali stati. Esce, al presente, annualmente e pubblica articoli, rasse- 
gne, documenti di particolare rilievo, recensioni e segnalazioni. 

Avvertenze per i collaborator 

La collaborazione e libera. Gli articoli ed i contributi per la pubblicazione 
devono essere presentati dattiloscritti, ben leggibili, e possibilmente 
corredati da ampio materiale illustrativo coerente con il contenuto del 
testo. E preferibile, e vivamente raccomandato, I’invio dei testi anche su 
floppy disk (3.5”, DOS, ASCII o Word) con allegata copia su carta. 

I testi vanno predisposti per la stampa nella loro stesura completa e 
definitiva. Possono essere scritti in una delle seguenti lingue: italiano, 
francesfc, inglese e spagnolo. Se dattiloscritti e necessario che i testi 
siano predisposti su una sola facciata di fogli di formato A4 (30 righe a 
pagina per 60 battute a riga). Le parole da stampare in corsivo devono 
essere sottolineate una volta. La prima pagina del dattiloscritto deve 
portare solamente: a) nome e cognome dell’autore o degli autori; b) tito- 
lo del lavoro il piu possibile conciso ma sufficientemente esplicativo; c) 
una breve scheda informativa sull’autore/autori ed eventuali indicazioni 
dell’lstituto, laboratorio di ricerca o Ente presso cui il lavoro e stato ese- 
guito; d) indirizzo per eventuali comunicazioni. 

Le note al testo, da evitare per quanto possibile, vanno numerate pro- 
gressivamente tra parentesi ed inserite alia fine del testo. I riferimenti 
bibliografici seguono le note al fondo dello scritto. 

I testi verranno sottoposti per I’accettazione al giudizio del comitato 
scientifico che si riserva la facolta di accettare o meno i lavori, nonche 
di chiedere agli autori eventuali modifiche. I lavori, anche se non pubbli- 
cati, non verranno restituiti. Agli autori che lo richiedono esplicitamente 
vengono inviate le prime bozze di stampa; non possono essere accettate 
eccessive modifiche al testo. 
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NAUTILUS 


Una parte delle persone che hanno seguito Altrove in questi ultimi anni, 
sono uomini e donne che hanno individuato nelle sostanze psicoattive o 
negli altri metodi a disposizione per ottenere differenti stati di coscienza 
un modo per sentire e interpretare i segnali dell’esistente con una sensibi- 
lita differente; tentano di fame un uso specificatamente indirizzato alia pro¬ 
pria ricerca personale. Per alcuni e spirituale, per altri psicologica, o esi- 
stenziale. Hanno un approccio, diciamo, serio agli stati di coscienza. 

La curiosita del neofita era una cosa di qualche anno fa, ora I’esperienza, 
I’informazione permette loro di usare in modo piu sicuro e mirato le 
sostanze psicoattive reperibili; i libri - tantissimi - vengono letti, gli articoli 
commentati. Ma la situazione, per molti di loro sembra essere di stallo. e 
cercano un Maestro, una guida in grado di coagulare gli sforzi e dare una 
direzione sicura, capace di incarnare la sicurezza del risultato desiderato. 
Una persona che ha capito, e che sia in grado di condurre. Che sia un mae¬ 
stro nel senso che enteogenici, mistici, esoterici, acquariani e quant’altri 
battono i sentieri dell’irrazionale danno a questa figura, o sia I’esperto di 
una qualche specializzazione scientifica razionalista, e poco rilevante, quel- 
lo che conta e I’atteggiamento di chiedere di essere guidati, di affidarsi. Un 
atteggiamento piu che naturale visto che qualunque sapere si impara da 
qualcuno. Ma bisogna aver ben presente che.l’apprendimento (e I’eventua- 
le insegnamento) si svolge qui in Occidente, la terra di Bacon, Cartesio, 
Galileo e siamo nel 1998, nel cuore (anzi // cuore) del mercato globale dove 
tutto si vende e si compra. Dall’epoca di quegli uomini ad oggi c’e stato 
tutto il tempo di sgretolare la credibility deirirrazionale” e opporgli un 
altro modo di concepire (e vivere) I’esistente. Oggi la nostra (di tutti) forma 
mentis e conformata ed adattata ad opporre I’emotivo al contemplativo, il 
casuale al voluto, I’irragionevole al ragionevole, il Maestro alio Scienziato. 
E contemporaneamente si fatica a concepire la gratuita, gli scambi senza 
compenso, il dono: irrazionalita in opposizione alia legge del mercato. 

L’ esigenza di essere dello psiconauta si esprime in un’epoca in cui I’even- 
tuale ricerca del maestro viene per lo piu fatta su internet, spulciando le 
pubblicita di giornali e riviste specializzate, catalogando informazioni con il 
computer, confrontando prezzi e tariffe. II viaggiatore legge, studia. fre- 
quenta i congressi e i convegni, cerca in popoli distanti, in rituali esotici, in 








saperi diversi, in sostanze sconosciute o create ex novo dalla chimica quel- 
lo che non pub essere trovato se non attraverso quel difficilissimo ribalta- 
mento che rende le persone disponibili a concepire e vivere il sogno, I* 
Arcadia, I’isola che non c’e, I’utopia: quell’altrove che comprende il tutto. 
Se questo non avviene per I’apprendista e un problema anzi e il problema 
che lo induce a cercare una guida, ma se e il maestro a dover ancora pas- 
sare il guado, al patetico si unisce la befta. 

Maestri non ce n’e: la scienza li ha sterminati od allontanati dal nostro sen- 
tire. Sono ombre, simulacri, stereotipi, prima ancora che nella realta, nella 
nostra mente. Quelli disponibili si possono vedere fotografati sui libri o 
studiare come reperto antropologico o, peggio ancora, qui, con qualche 
costume sopra il camice bianco o il doppiopetto mentre inscenano incredi- 
bili stage, rituali per il buon profitto, danze della pioggia di denaro. Sono 
maestri che, nell’onda del tempo trasformano in prestazione professionale 
tutto; di questi, la buona parte promettono piu che conoscenza e sapere, 
benessere e salute indirizzando gli stati di coscienza modificati lungo un 
percorso medicalizzato, dove il fine e la cura delle malattie e la tranquillita. 
Qualche volta, al frequentatore di qualcuno di questi personaggi sembra di 
essere in presenza di una scolaresca alle prese con qualche ex compagno 
volenteroso che, balzato dai banchi alia cattedra, si fa Sapiente ed Esperto. 

Questo e il clima, ed e arduo pensare che in questa situazione lo psiconau- 
ta, dopo una partenza a razzo, non si trovi in difficolta, in grosse difficolta. 
E allora provera a frequentare le diecimila scuole o droghe a disposizione, 
in un carosello, dove non si distingue e capisce piu nulla, dove la cultura 
sciamanica pub andare a braccetto con I’estasi cattolica, e il sufi con il 
cyber, dove il funghetto si sostitisce alia coca, e I’amanita all’LSD, la danza 
alia meditazione, I’iperventilazione al canto ipnotico; sommerso da impulsi 
e molecole, ma incapace di progredire, anzi con il rischio di annegare. 

C’e chi risolve la cosa iniziando il viaggio insieme ad altri. Compagni fidati, 
solidali, conoscitori del mezzo, perseveranti nella ricerca e disposti ad 
offrire cio che si crede di aver imparato. Pochi compagni di viaggio, un 
metodo in comune e un confronto continuo dei progressi, delle difficolta, 
dei risultati. Una soluzione? Forse solo un altro tentativo; torse, dati i 
tempi, e fin meglio cosi visto che chi cerca maestri deve spalancare bene 
gli occhi e chiudere alttrettanto bene il portafogli: e una figura che di questi 
tempi non e facile trovare. 



SISSC 

La Societa Italiana per lo Studio degli Stati di Coscienza e stata fon- 
data a Rovereto nel dicembre del 1990. Essa si propone come sede 
aggregativa e di diffusione delle informazioni che riguardano il vasto e 
multidisciplinare campo di ricerca degli stati di coscienza; un campo in 
cui le tematiche possono spaziare dagli stati di possessione e di trance 
sciamaniche alia neurofisiologia degli stati estatici, dai nuovi movimenti 
religiosi e filosofici “psichedelici” alia storia del rapporto umano (tradi- 
zionale e scientifico) con i vegetali e i composti psicoattivi. 


II rapporto deH’uomo con i suoi stati di coscienza - siano questi indotti 
mediante tecniche sonore, di danza, di deprivazione sensoriale, di 
assorbimento di composti psicoattivi, sia con le diverse tecniche che 
I’uomo scoprira ed elaborera nel prossimo futuro - si perde nella notte 
dei tempi, quale costante continuamente fondante il divenire umano. 
Ben oltre le diffuse manifestazioni repressive da un lato, e le profanazio- 
ni deculturate dallo stesso lato dell’inconsapevolezza umana, le attivita 
della SISSC intendono apportare contributi informativi e di studio per 
una seria e libera ricerca sugli stati di coscienza. 


La SISSC edita un bollettino d’informazione quadrimestrale inviato gra- 
tuitamente agli Associati; promuove cicli di conferenze e di seminari 
sugli stati di coscienza; gestisce la redazione scientifica di Altrove , edita 
da Nautilus di Torino. 


A partire dal gennaio 1998 la SISSC ha un nuovo recapito postale: 
SISSC - Casella Postale - 10094 Giaveno - To. 

In un prossimo futuro sara inoltre operativa una nuova sede legale. In 
questa fase di transizione rimarra comunque attiva quella presso il 
Museo Civico di Rovereto, esclusivamente per il versamento delle quote 

ASSOCIATIVE. 

La quota associativa per il 1998 e di lire 40.000 da versarsi sul conto 
corrente postale n. 12987384 intestato a: SISSC - Museo Civico di 
Rovereto, Largo Santa Caterina, 43 - 38063 Rovereto - TN. 

Tutta la corrispondenza (comunicazioni, richieste di informazioni, ecc.) 
va invece inviata esclusivamente alia casella postale di Giaveno. 




NOTA 


Gilberto 

Camilla 

Direttore 
scientifico di 
ALTROVE 


Nel presentare il numero 3 della rivista, gli amici di Nautils sottolineava- 
no come ALTROVE - e piu in generate la SISSC - non siano piu un fatto 
isolato per quanto concerne I’informazione sugli stati modificati di 
coscienza. E questo interesse non e piu circoscritto agli ambienti margi- 
nali od antagonisti, ma e entrato a pieno titolo anche nelle manifestazio- 
ni della cultura ufficiale, per lo meno in quei settori meno beceri e piu 
progressisti della cultura ufficiale. 

C’e pero - ovviamente - I’altra faccia della medaglia: I’informazione sugli 
stati modificati di coscienza si e velocemente trasformata in un baracco- 
ne carnevalesco, un grande carro sul quale si sono gettati un po’ tutti, 
chi nella speranza di facili business chi per riciclarsi e rifarsi una vergi- 
nita politica, chi spinto da chissa quali altri motivi personali. Ne prendia- 
mo atto, ma tutto questo non ci tocca piu di tanto, perche sappiamo 
bene che ci sara sempre chi si sforzera di “cavalcare la tigre” di turno... 
Fortunatamente tutto questo - come scrivevano gli amici di Nautilus - ad 
ALTROVE e alia SISSC non interessa, non avendo alcuna “banana alia 
moda da vendere prima che sia troppo matura”, ne nicchie di potere da 
difendere, neppure quella di una presunta “centralita enteogenica”. Chi 
scrive ha I’impressione che ALTROVE e la SISSC abbiano ormai chiuso il 
primo ciclo della loro vita, un ciclo che e stato caratterizzato da tanto 
entusiasmo, da una gioiosa approssimazione e da tante contraddizioni, 
ma che oggi non sembra soddisfare i bisogni e le aspettative di molti di 
noi e neppure quelle di parte del pubblico. 

Gli stati modificati di coscienza (ma sarebbe meglio incominciare a par- 
lare di stati di coscienza ) sono fenomeni che a ben guardare sfuggono 
addirittura a qualsiasi tentativo di classificazione, sia essa antropologi- 
ca, storica o psichiatrica. Ma una cosa e certa: non esistono stati di 
serie A e stati di serie B, cosi come e riduttivo limitarne I’attivazione alle 



sostanze psicoattive, per quanto importanti esse siano. 

Se vuole continuare ad essere una voce importante ed un punto di riferi- 
mento culturale e di ricerca, ALTROVE deve necessariamente rinnovarsi. 
La posta in gioco e troppo alta per ridurre tutto ad un discorso sul ruolo 
degli allucinogeni: il rischio e quello di ripetersi, di diventare involonta- 
riamente assorbiti dalla banalita, o persino di essere scambiati per una 
frangia del Movimento “neopsichedelico”. 

E una nuova sfida quella che il 1998 ci pone davanti: rinnovarsi pur 
rimanendo gli stessi. Una sfida che accettiamo con il solito entusiasmo 
e la solita incoscienza; sperando che gli amici e i lettori che ci hanno 
seguito in questi anni continuino a farlo, dividendo con noi lo stesso 
entusiasmo e la stessa incoscienza. 

Mentre questo numero di ALTROVE era in avanzata fase editoriale, ci 
sono giunte le dimissioni di Giorgio Samorini da redattore della rivista. 
Dover fare a meno di un ricercatore della sua portata (e sopratutto di un 
amico) ci lascia un po’ d’amaro in bocca e tanto vuoto. Purtroppo pero, 
nonostante le migliori intenzioni, sono venute a mancare le condizioni 
perche il viaggio comune proseguisse. A lui va il nostro sincero ringra- 
ziamento per il contributo redazionale e la speranza che le strade diverse 
portino ad un’unica meta. 

I lettori piu attenti si accorgeranno che il Comitato Scientifico della rivi¬ 
sta si e rinnovato: a tutti i nuovi un grazie e I’augurio di un buon lavoro. 
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STATI MODIFICATI D! 


COSCIENZA, 
ALL UCINOGENI 
E SESSUAL/TA 


L’universo del reale - e conseguentemente 
della sclenza - e Inesauribile. Sempre per- 
cid vi saranno del giovani - talvolta al pari 
dl me tendenti ad incanutire - che dispo- 
nendo dl un minimo dl mezzi materiali e di 
un masslmo di quel la parti col are irrequie- 
tezza che crea la scienza nuova - quel la che 
si discopre, con occhi affascinati mediante 
un atto di autoscoperta, all’alba (sempre 
rinnovata) del proprio pensiero - la scienza 
che basta per seguire con ardimento fino 
all’ultimo per sentire che sei vissuto da 

uomo. 

Georges Devereux 


Una questione di metodo 

Mi sono piii volte ritrovato ad affermare come accanto ai moduli com- 
portamentali filogeneticamente determinati, neH’uomo vi sia una costan- 
te comportamentale che lo spinge a ricercare attraverso una molteplice 
varieta di tecniche, I’esperienza di coscienza modificata. Questa costante 
comportamentale ci autorizza, in qualche modo, a parlare di impulso 
all’estasi, una sorta di spinta verso il superamento degli ordinari confini 
psichici. Non e un caso che gli stati modificati di coscienza siano stati, 
in tutte le societa umane, integrati in piu vasti modelli cultural!, sia pur 
con funzioni diverse da societa a societa. 


GILBERTO 

CAMILLA 

Psicoanalista, 
direttore 
scientifico di 
Altrove 
Torino 



E fuori dubbio che tra i molti artefici utilizzati, un posto particolare spet- 
ta alle sostanze allucinogene; ma esse sono state I’arteficio che piu di 
ogni altro, nella nostra cultura occidentale, sembra suscitare un profon- 
do tabu ed evocare, sia pur inconsciamente, convinzioni che esso sia un 
mezzo rozzo, aberrante o quanto meno il piu “artificiale”, il meno 
“puro”; esempi di questa pruderie se ne potrebbero fare a decine, ma ne 
bastano due: Mircea Eliade arriva ad affermare che I’uso del fungo 
Amanita muscaria nello sciamanesimo siberiano e una ibridazione stori- 
camente recente e appartenente a classi sociali inferiori (ELIADE, 
1974:507); Kerenyi dal canto suo vuol farci credere che un tempo 
I'uomo possedeva innata la capacita visionaria, e che, perdutala, dovette 
affidarsi ai “mezzi forti”(KERENYI, 1992:45). 

Sono due ottimi esempi di rimozione e di negazione della realta, che 
stravolgono le piu elementari evidenze storiche ed archeologiche. D'altra 
parte il dibattito (anche scientifico) sugli allucinogeni 6 ancora oggi 





viziato da moralismi isterici e da pregiudizi che hanno portato la ricerca 
ben lontano dalla necessaria obiettivita. 

Tutto forse nasce da un malinteso di fondo, che vuole una contrapposi- 
zione fra stati modificati artificiali (indotti) e stati modificati naturali 
(spontanei). La distinzione e - a mio parere - del tutto impropria, perche 
non vi e mai una modificazione spontanea , tranne che nei casi di sindro- 
mi dissociative; si pud parlare di modificazione volontaria o involontaria ; 
essa pud essere piu o meno radicale, piu o meno profonda, ma sara 
sempre determinata da un fattore esogeno (induttore); una sostanza 
chimica o vegetate, una certa postura, un ritmo o un passo di danza, un 
comando ipnotico, etc. 

Nel momento in cui operiamo una distinzione fra NATURALE e ARTIFI- 
CIALE siamo vittime di un pregiudizio sociale: e solo I’immaginario 
sociale che ci fa distinguere fra “naturale” e “artificiale”, dove - guarda 
caso - il “naturale” e quello culturalmente ammesso (o imposto). Per un 
cristiano e “naturale” elevare il proprio spirito con ore e ore di ininter- 
rotta preghiera, mentre e “aberrante” farlo con la Cannabis. Per un 
Huichol e invece del tutto “naturale” mangiare il peyote, mentre forse 
vedrebbe come altamente “artificiale” ddicarsi a pratiche yogiche. 

Ma il moralismo non ha prodotto soltanto studiosi che sottovalutano 
I’importanza degli allucinogeni nell’ideologia di molti popoli e come 
strumento (forse il piu antico) per modificare lo stato di coscienza ordi- 
nario; ha prodotto anche studiosi e ricercatori che sopravvalutano que- 
sto loro ruolo, attribuendo ad essi “proprieta” che non hanno, quasi fos- 
sero entita metafisiche dotate di esistenza loro propria. 

Se non vi e motivo per mettere in dubbio il ruolo degli allucinogeni 
all’interno di molte pratiche religiose e come “induttori” di stati modifi¬ 
cati di coscienza, se non vi e motivo di dubitare della loro stretta asso- 
ciazione con la mitologia di molti popoli, e comunque altrettanto eviden- 
te che I’efficacia di tale ruolo dipende esclusivamente da dispositivi psi- 
cobiologici e da un terreno socioculturale adatto. Come sottolineava a 
suo tempo Levi-Strauss, gli allucinogeni non producono un tipo ben 
determinate di effetto in base alia loro natura farmacodinamica, ma solo 
quel tipo di effetto previsto dal gruppo, per ragioni consce o inconsce. 
In altre parole, essi non celano nessun messaggio intrinseco e nessun 
contenuto loro proprio, essendo null’altro che gli innescatori (e gli 
amplificatori) di un discorso latente (LEVI-STRAUSS, 1978). 

Essi sono soltanto - per quanto importanti - null’altro che degli stru- 
menti induttori di stati modificati di coscienza, la cui funzione dev’esse- 
re il punto centrale di qualsiasi seria analisi. 

Chi scrive li considera, al pari di molti altri Autori, una “risorsa vitale in 
grado di dare un senso alia vita e alia morte, ma soprattutto di permet- 
tere I’espressione di sofferenza, privazioni e bisogni (desideri), al pari di 
qualsiasi altro strumento induttore di stati modificati di coscienza, e al 
pari dell’elaborazione dei miti, che altro non sono che le fantasie colletti- 
ve di un determinate popolo. 

In un articolo di qualche anno fa ipotizzavo che dietro I'esperienza di 
coscienza modificata (indipendentemente dall’induttore) si celasse un 


Nella pagina 
accanto e in 
quella successi- 
va: 

Un danzatore 
Boscimano !ko 
(Africa 
Sudoccidentale) 
in transe con il 
viso distorto dal 
dolore. II danza¬ 
tore soffre e 
lotta per il grup¬ 
po. 
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desiderio , sulla cui natura cercavo di interrogarmi (CAMILLA, 1991), 
mettendo in rapporto stati modificati, isteria e sessualita, anticipando, 
involontariamente, gli sviluppi del lavoro di Georges Lapassade. 

Alla base di ogni stato modificato di coscienza vi e un meccanismo 
comune, che Lapassade individua nella dissociazione. Non e il caso di 
entrare in merito a questo paradigma, e rimandiamo il Lettore al testo in 
questione (LAPASSADE, 1996); basti qui ribadire che per dissociazione 
si deve intendere un dispositivo psicobiologico NORMALE, naturale e 
universale, che da luogo a fenomeni estremamente diversificati che 
vanno da quelli considerati di tipo “normale”- quali I’estasi religiosa, la 
transe, gli stati mentali prodotti da sostanze psicoattive - a quelli abi- 
tualmente considerati di tipo ‘patologico”, come le dissociazioni nevroti- 
che e psicotiche, i casi di “personality multipla”, etc. Prima di prosegui- 
re nel tentativo di far chiarezza, si impone, ancora una volta, di definire 
due concetti che sono gia comparsi piu volte in queste pagine e molte 
altre volte ancora lo faranno: stati modificati di coscienza e transe. Le 
definizioni che vado a proporre non vogliono essere “assolute”, ma solo 
esplicative di quanto io intendo con i due termini. 

Per stato modificato di coscienza intendo un’esperienza affettiva e 
cognitiva diversa da quella vissuta nello stato ordinario di coscienza 
assunto come stato di base. E quindi un “nuovo sistema dotato di pro¬ 
priety uniche sue proprie, una ristrutturazione della coscienza che lo fa 
vivere come un cambiamento... nel modo in cui la coscienza funziona 
abiitualmente” (CAMILLA 1993:12). 

Per transe intendo invece null’altro che uno stato modificato di coscien¬ 
za ritualizzato e istituzionalizzato. 

Erika Bourguignon classifica i fenomeni di transe secondo due grandi 
gruppi: la transe visionaria e la transe di possessione (BOURGUIGNON, 
1983). 

La transe visionaria e rappresentata da un’esperienza allucinatoria, nella 
quale un soggetto vede, sente e “comunica” con cio che egli crede 
esterno a se, mentre nella transe di possessione il soggetto diventa “un 
altro”. Le due forme di transe sembrano indissolubilmente legate al 
grado di complessita della society e alia sua “qualita”; sono variamente 
distribute anche sul piano geografico: la transe visionaria sembra pre- 
valentemente adattata nelle Americhe, presso society di cacciatori-rac- 
coglitori; la transe di possessione trova invece la sua massima concen- 
trazione in Africa, presso society di tipo agricolo. 

La “tecnica” per raggiungere un determinate stato modificato di 
coscienza non sembra - di per se - molto importante, mentre il proble- 
ma centrale e - a mio avviso - il risultato che si vuole ottenere, il quale a 
sua volta e culturalmente predeterminato. D’altra parte ogni tecnica e 
suscettibile di produrre effetti variabili da cultura a cultura, perfino da 
individuo a individuo. 

Marco Margnelli, in un lavoro che a mio giudizio contribui ad aprire il 
dibattito sul ruolo degli stati modificati di coscienza, faceva giustamente 
osservare come I’interazione di fattori genetici, culturali e ambientali 
determina il prevalere di un canale sensoriale rispetto ad un altro, 
venendo a creare popoli prevalentemente “visivi”, altri prevalentemente 
“uditivi” o “tattili” e via dicendo (MARGNELLI; 1980). Queste caratteri- 




stiche psicosensoriali influenzerebbero le stesse esperienze e gli stessi 
contenuti mentali espressi dall’esperienza. 

Ma torniamo ai due grandi gruppi di transe. La transe visionaria e indot- 
ta principalmente da sostenze allucinogene (anche se non esclusiva- 
mente) e ricorre soprattutto in societa relativamente semplici, dipenden- 
ti dalla caccia e dalla raccolta di cibo. La persona che vive I’esperienza e 
tipicamente (anche se non sempre) un uomo, mentre la transe di pos- 
sessione sembra essere tipicamente femminile; la transe di possessione 
ricorre in societa piu complesse, dipendenti dall’agricoltura e dall’alleva- 
mento del bestiame. Questo secondo tipo di societa e altamente stratifi- 
cato e molto piu rigido del primo. Da questa elementare osservazione 
non possiamo che dedurre che la “scelta” di una forma di transe rispet- 
to all’altra e fortemente influenzata da fattori sociali ed economici. 

Stati modificati di coscienza: strumenti ierofanici o risorse vitali? 


Per un Indiano mazatec il dubbio neppure si pone: i funghi allucinogeni 
sono “esseri viventi” che parlano attraverso la bocca del curandero. 
Analogamente per un Huichol il peyote e il Fuoco, e I’esperienza che 
determina permette di comunicare con gli Antenati. II dubbio non sussi- 
ste neppure per una donna maghrebina che interpreta la sua transe di 
possessione come una reale “monta” da parte dei m’luk (spiriti). E cos'i 
il contadino salentino e fermamente convinto che I’insieme dei sintomi 
curati ritualmente attraverso la musica, la danza e i colori, sia dovuto al 
morso (pizzica) della tarantola. 

In tutti questi casi siamo nel campo delle credenze tradizionali , che for- 








mano il corpus culturale e simbolico di quella particolare tradizione, ma 
non possono certo essere considerate, da chiunque abbia un minimo di 
buon senso, “spiegazioni” oggettivamente accettabili. Purtroppo pero 
molte persone, anche Ricercatori, continuano - impermeabili alle piu 
elementari regole di logica - a confondere “credenze tradizionali" con 
“esperienze psichiche”, rivelandosi cos'i molto piu creduloni di quanto 
non siano le gerarchie della Chiesa cattolica, le quali invece sono ben 
consapevoli di questa differenza se, prima di ammettere I’autenticita di 
una visione o di un’esperienza mistica, consultano equipe di psichiatri. E 
questo anche se la visione o I’esperienza mistica e pienamente confor- 
me alio stereotipo del dogma cristiano. Fatto ancor piu significativo e 
che le stesse societa tradizionali sembrano riconoscere I’eccezionalita 
rituale di una determinata esperienza, nonche I’eccezionalita del mito 
stesso. Ad esempio, se un Mazatec volesse confermare con la propria 
esperienza di aver udito un fungo cantare nella foresta, sono convinto 
che lo sciamano lo sottoporrebbe immediatamente ad un rito di purifica- 
zione. Ogni sacerdote cattolico e convinto della verginita della madre di 
Cristo, insegna il dogma e si aspetta che i fedeli lo facciano proprio. Ma 
se un parrocchiano andasse a dire al suo sacerdote che il dogma e vero 
perche lui stesso e stato in paradiso e ha sottoposto la Madonna ad una 
visita ginecologica accertandone la verginita, non ho il minimo dubbio 
che il sacerdote in questione accompagnerebbe seduta stante il fedele al 
piu vicino centro di igiene mentale... 

Le societa tradizionali, indipendentemente dalla loro specifica maniera di 
ricercare gli stati mod if icati di coscienza, posseggono meccanismi 
sociali destinati proprio a controllare queste manifestazioni psichiche, 
impedendo che si trasformino in “fughe” patologiche. 

Se non vogliamo continuare a confondere “credenze tradizionali” con 
“esperienze psichiche” dobbiamo necessariamente operare un salto di 
qualita nell’analisi di questi fenomeni, e renderci conto che essi sono 
sempre funzioni sociali, sia che facciano parte della morale ufficiale e 
del potere costituito, sia che rappresentino una forma di protesta indi- 
retta da parte delle minoranze oppresse. In altre parole, gli stati modifi- 
cati di coscienza (indipendentemente dal loro induttore) non nascondo- 
no nessun messaggio “superiore”, extra-umano, ma sono soltanto, al 
pari dei miti e della Cultura, lo specchio di una determinata societa e dei 
conflitti suoi tipici. 

Ma la pressione sociale, mentre e di per se in grado e sufficiente a pro- 
vocare la sollecitazione del meccanismo psicobiologico della dissocia- 
zione, non e sufficiente ad operare una scelta fra un tipo di transe e un 
altro. Per operare questa “scelta” e necessario che la pressione sociale 
si innesti su di un terreno psichico particolare. 

Psichismo e cultura sono infatti due concetti che, pur distinti. si trovano 
in uno stretto e reciproco rapporto di complementarieta. Su questa base 
(e solo su questa) e allora corretto parlare di inconscio culturale , di 
quella parte cioe di psichismo che ogni individuo ha in comune con gli 
altri membri della sua cultura. L’inconscio culturale e quindi c.omposto 
di tutto quel materiale che, in base alle esigenze di una determinata cul¬ 
tura, ogni generazione impara a rimuovere e che. a sua volta. costringe 
la generazione successiva a rimuovere, e via di questo passo. Lincon- 



scio culturale cambia con le diverse culture, e si “trasmette” alio stesso 
modo in cui si trasmette la cultura, con \'insegnamento, e non secondo 
non meglio definiti elementi biologici, come sembra trasmettersi 
I’inconscio collettivo junghiano. 

Ogni cultura permette a talune fantasie, pulsioni e manifestazioni psichi- 
che di giungere al gradino conscio, mentre esige che altre siano rimos- 
se; sono proprio queste fantasie a venire “agite” nell’esperienza di 
coscienza modificata. 

Un ottimo esempio di cosa intendiamo per “inconscio culturale” e rap- 
presentato dai miti, che sono un mezzo di difesa o, per usare la termino- 
logia di Devereux, una sorta di “cella refrigerata” (DEVEREUX, 1978;31) 
nella quale trovano rifugio le fantasie suscitate da conflitti interiori. Tali 
fantasie sono troppo investite di affetto per poter essere rimosse com- 
pletamente, ma sono anche troppo egodistoniche per essere riconosciu- 
te come “soggettive”. Delegate allora nel mito, possono assumere forme 
astratte e generali, diventando corpus impersonale (e quindi innocuo) 
della cultura. Una “risorsa vitale”, quindi. 

La transe come “risorsa vitale” e sicuramente stata meglio studiata nelle 
societa in cui e presente nella forma di “possessione”; in questa societa 
le strutture sociali sono cosi rigide che negano all’individuo la liberta 
verso qualsiasi autorealizzazione, e la transe sembra allora, per i poveri, 
gli emarginati, i “diversi”, I’unico mezzo a disposizione per “uscire” dalle 
miserie e dai dolori sia personali che collettivi. Non e un caso che la 
transe di possessione sembra essere un fenomeno, sia pur non esclusi- 
vamente, tipicamente femminile. In molte societa la vita delle donne e 
stata (e continua ad essere) sottoposta ad una quantita infinita di tabu, 
che limitano la qualita della vita stessa (LEWIS, 1972). 

Anche la transe visionaria rivela la sua funzione sociale e psichica, attra- 
verso il fatto che anch’essa e una conferma e una rielaborazione delle 
credenze mitiche, ma sopratutto attraverso il fatto che la transe chimica- 
mente indotta presenta tratti ricreativi, e che non esiste societa da esse¬ 
re priva di qualche droga che permetta I’evasione dalla realta quotidiana. 
(LA BARRE, 1975:24). II contenuto latente della transe visionaria e, al 
pari di quello della transe di possessione, culturalmente determinate, e 
consiste di desideri inconsci che coincidono con quelli degli altri mem- 
bri della comunita, e che per questi ultimi hanno un significato ben pre- 
ciso. 

Ad esempio, lo”spirito guardiano” che conferisce potere alio sciamano, 
tipico della transe visionaria, e null’altro che la fantasia del “padre 
buono" attraverso cui il visionario cerca la conferma del rango di adulto. 
In societa dove I’individuo fin dai primi anni della sua vita e spinto a 
contare esclusivamente sulle sue forze, questi e esposto a particolari 
angosce. La “visione”, lo “spirito guardiano" lo compensano dalle ten- 
sioni che nascono da un’infanzia precocemente interrotta, e dall'altra lo 
sostengono nelle sue imprese attraverso una regressione allucinata ai 
desideri dell’infanzia. La transe visionaria non soltanto fornisce espres- 
siones qqesto terreno psichico, ma le fornisce, soprattutto, un rimedio, 
sia pifre allucinato. 

Nel lavoro precedentemente citato (CAMILLA. 1991), affermavo che 
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qualsiasi vissuto, normale o patologico, ordinario o non ordinario, e il 
prodotto del compromesso fra desiderio e realta; e evidente che anche 
dietro ad un rito, ad un culto, alia ricerca di stati modificati di coscienza, 
dietro I’assunzione volontaria di droga, ci sia un desiderio. Desiderio 
che e si rimosso (quindi inconscio), ma pur sempre vivo e vegeto, capa- 
ce di rivelare la sua presenza nella deformazione del contenuto manife¬ 
sto. Capire la natura di questo desiderio continua ad essere il compito 
prioritario della ricerca etnopsichiatrica. 


Stati modificati di coscienza, transe e sessualita 


Da quando Freud mise in relazione la dissociazione isterica con la ses¬ 
sualita, molti Autori hanno individuato uno strettissimo legame fra la 
transe di possessione e la sessualita, rapporto che si evidenzia sia nel 
simbolismo (la “possessione” da parte di uno spirito) che nel linguaggio 
stesso (ad esempio nell’inequivocabile metafora della “monta”). Alfred 
Metraux non esita ad assimilare la transe di possessione all’attacco iste- 
rico: 


I posseduti danno dapprima I'impressione d'aver perso il controllo 
del sistema motorio. Dopo esser stati scossi da spasmi convulsi 
si gettano in avanti come spinti da una molla, girano su se stessi 
freneticamente, si immobilizzano di scatto con il corpo inclinato in 
avanti, titubano, barcollano, si riprendono, perdono nuovamente 
I'equilibrio per crollare definitivamente in uno stato di semideliquio. 
Talvolta questi attacchi si manifestano all'inriprowiso, talaltra si 
annunciano con segni premonitori: I’espressione distratta o ango- 
sciata, la respirazione affannosa, leggeri tremiti, gocce di sudore 





sulla fronte; il viso assume un’espressione contratta o dolorante. 
METRAUX, 1971:121) 

Anche la transe visionaria (chimicamente indotta) presenta un nucleo 
sessuale, anche se le fantasie rimosse che vengono riattivate sono 
indubbiamente piu arcaiche e implicano una regressione maggiore di 
quella che avviene nella transe di possessione. 

La pretesa di servirsi di visioni per controllare gli spiriti della natura si 
collega all’angoscia del bambino che si sente solo ed impotente; la 
regressione alia sessualita pregenitale, torse addirittura fetale, e, non a 
caso, molto piu massiccia nella transe visionaria che in quella di pos¬ 
sessione: le due forme di transe possono anche essere viste, in chiave 
psicodinamica, come due momenti dello sviluppo psicosessuale. 

La sessualita, nelle sue molteplici manifestazioni (genitali, anali, orali, 
fetali) occupa un posto fondamentale sia nel simbolismo mitico che 
nell’esperienza di coscienza modificata. 

L’esperienza psicoanalitica ci insegna che I’uomo cerca costantemente 
di ristabilire la situazione in cui era nel grembo materno e che egli tenta 
la realizzazione di questo desiderio in maniera magica, attraverso il 
sogno e le allucinazioni. 

Secondo uno schema - riduttivo ma pur sempre esplicativo - il completo 
sviluppo psicoaffettivo dell’uomo e un adeguato sviluppo del senso di 
realta interiorizzato, porterebbe ad una rinuncia di questi mezzi regressi¬ 
ve per trovare compenso nella realta. Se cio non avviene, si sviluppano 
varie forme psicopatologiche, mentre nell’uomo “normale” la regressio¬ 
ne avviene per una parte soltanto della sua personality: nel sogno, nelle 
fantasticherie, nella transe e, appunto, nell’attivita sessuale, egli cerca di 
realizzare il suo arcaico desiderio. Non a caso I’esperienza di stati modi- 
ficati di coscienza viene spesso descritta come un sentimento oceanico 
di abbandono, una sorta di partecipazione ad un non meglio definibile 
“Tutto”. 

Questo sentimento e in relazione con I’esperienza arcaica della vita feta¬ 
le, e nella transe (specialmente in quella visionaria) I’uomo ritorna ad 
una condizione di infanzia atemporale (CAMILLA,1991:7) realizzando 
una regressione all’indifferenzazione fra realta interna e realta esterna o, 
per citare ancora Bataille, verso un ritorno alia “convulsione della 
carne”. 

Le varie culture provvedono alia sostituzione delle manifestazioni pul- 
sionali biologiche (fame, sessualita) che hanno, in quanto istinti, una 
natura rigida, con comportamenti piu elastici, adattati al contesto della 
situazione e del fine perseguito (ROHEIM, 1972). E questo il motivo - la 
regressione a livello biologico - per cui gli individui anormali, indipen- 
dentemente dall’etnia di origine e dal loro sviluppo sociale, presentano 
fra loro maggiori affinita che non gli individui normali. 

La transe e I’esperienza di coscienza modificata possono assumersi la 
rappresentazione di moti pulsionali inconsci anche non sessuali, ma 
hanno sempre un significato sessuale, al pari della dissociazione isteri- 
ca. come dimostrd Freud. Tempo fa ricevetti una lettera da parte di un 
Anonimo Lettore di ALTROVE che, in maniera corretta, stabiliva un 
nesso fra sessualita, stati modificati di coscienza chimicamente indotti e 


paradigma freudiano. Data la pertinenza con la tesi del presente articolo, 
mi permetto di riprendere alcuni passi delle considerazioni del Lettore in 
questione. 

Questi si definisce un modesto consumatore di Cannabis e attraverso 
I’esperienza con la sostanza e giunto alia comprensione dei seguenti 
contenuti inconsci: 



Mentre ero intento alle faccende domestiche, mi e capitato di 
avvertire lo stimolo della minzione, probabilmente indotto dallo 
scrosciare dell'acqua... Mentre stavo percorrendo il tragitto che 
dalla cucina mi avrebbe porta to in bag no, all’improwiso mi so no 
reso conto che "non vedevo I'ora” di arrivare, per poter dare libe- 
ro corso all'impulso naturale. Quello che avvertivo era un i zero e 
proprio desiderio di essere gia arrivato per poter fare cio di cui 
sentivo la necessity, una fretta che si distingueva da tutte le altre 
perche non giustificata, stavolta, sulla base di una impellente 
necessity a lungo repressa.... Quella impazienza aveva un'altra 
chiave di lettura, collegata al fatto che sentivo che quella minzione 
sarebbe stata diversa dalle altre, di una diversity tale da conferirle 
un che di sessualmente piacevole ... E I’oracolo aveva predetto il 
vero:l’anticipazione fu pienamente confermata dai fatti; “quella” 
minzione non fu I’espressione di un bisogno fisiologico, bensi 
I’espressione di un bisogno sessuale; I’espulsione dell’urina e la 
piacevolezza che I’accompagno, sconosciuta se si pensa alia fami- 
liarita dell’evento, non poteva essere altrimenti letta se non come 
una piacevolezza di tipo sessuale... In quella occasione I’espulsione 
dell’urina si trasformava, sublimandosi, in un’ativita sessualmente 
gratificante, e una nuova equazione andava a sancire queto cam- 
biamento di stato: non piu MINZIONE = ELIMINAZIONE DELLE 
URINE, ma MINZIONE = EIACULAZIONE. 


II Lettore nella sua infanzia soffri di enuresi notturna, disturbo scompar- 
so durante la puberta, e rimasto sepolto nella “polverosa soffitta” del 
rimosso. Fino alia sera dell’esperienza con la Cannabis. 


Sull'onda della piacevolezza di quell'esperienza I'apparecchio radio 
sintonizzato sulla frequenza della vecchia stazione emittente si e 
rimesso automaticamente in funzione. Alio speaker era ritornata 
la voce, bastava solo prestare attenzione alle sue parole. Ed egli 
diceva, con la forza persuasiva di un vero e proprio insight, che il 
letto non veniva bagnato in virtu di conflitti familiari o di funzioni 
endocrine, bensi perche era piacevole farlo, nel senso che all’e- 
vento enuretico corrispondeva un evento sessualmente autogratifi- 
cante; in altre parole I'enuresi altro non sarebbe se non una 
modalita primitive e rudimentale di cui gli individui dispongono per 
rispondere alia sollecitazione sessuale, ad uno stadio dello svilup- 
po in cui ancora non sono presenti tipoligie comportamentali piu 
efficaci. 

Nel gia citato articolo non mancavo di porre due chiarimenti: il primo 
che per sessualita non si deve intendere, come comunemente si fa. 






I’espressione di comportamenti e desideri esclusivamenti genitali, bensi 
I’insieme di istinti parziali (orali, anali, uretrali, genitali) che fondendosi 
danno vita ad una unita superiore; il secondo, non meno importante, e 
che dobbiamo essere in grado di cogliere dietro il contenuto manifesto 
di un comportamento, il suo significato latente. II quale spesso e 
mascherato, non facilmente osservabile, al primo colpod’occhio. D’altra 
parte prima di Freud nessuno era 
disposto a vedere nell’attacco iste- 
rico la teatralizzazione di un con- 
flitto sessuale (e molti ancora oggi 
persistono nel rifiuto). 

Non dobbiamo mai dimenticare 
che qualsiasi comportamento 
manifesto e il risultato di un com- 
promesso fra pulsione e realta. 

L’isteria, ad esempio, e il risultato 
patologico di un conflitto fra No e 
un desiderio (sessuale) rimosso. 

L’esperienza di transe condivide 
con il sintomo isterico una serie di 
punti: 

1- Entrambi sono simboli mnestici 
di esperienze o impressioni; 2- 
Entrambi sono la conversione del 
ritorno associativo di queste espe¬ 
rienze o di queste impressioni; 3- 
Entrambi rappresentano il tentati¬ 
ve di appagamento di un deside¬ 
rio; 4- Entrambi sono la realizza- 
zione di una fantasia inconscia che 
serve all’appagamento di deside¬ 
rio; 5- Entrambi rappresentano un 
soddisfacimento sessuale e confi- 
gurano una parte della vita ses¬ 
suale della persona; 6- Entrambi 
corrispondono al ritorno di un 
modo di soddisfacimento sessuale 
che e stato reale nella vita infantile 
(o prenatale) e che da allora e 
stato rimosso. 

II rapporto fra sessualita e transe 
di possessione e ormai scontato 
presso la quasi totalita degli stu- 
diosi, e quindi ci pare superfluo 
analizzarlo in questo articolo, e ci 
limitiamo a tentare di evidenziarlo 

- cosa che raramente e stata fatta 

- nella transe visionaria. 


Sufi in transe 


Allucinazioni e regressions: un’interpretazione psicoanalitica 
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Da piu parti si sono messi in relazione allucinogeni, mitologia e sessua- 
lita (ad es. REICHEL-DOLMATOFF, 1972; ELIADE, 1982, SAMORINI 
1995a: 1995b). Purtroppo quasi sempre ci si e fermati alia pura consta- 
tazione del fatto, senza porsi I’interrogativo del perche di questo rappor- 
to. Esso non sta certo nel fatto che, ad esempio, gli allucinogeni hanno 
formato il mito, tesi cara all’etnologia “psichedelica”, ma ingenua e indi- 
mostrabile; meno che mai ci sentiamo di condividere I’integralismo 
teleologico che vuole vedere neH’associazione I’esistenza di categorie 
“superiori”. 

Secondo Samorini I’affinita fra la transe visionaria e il coito starebbe in 
una loro sostanziale affinita biologica, oltre che nel fatto che entrambe le 
esperienze avverrebbero in uno stato modificato di coscienza (SAMORI¬ 
NI, 1995b:30). 

Tutto cio e vero, ma rimaniamo ancora in un campo descrittivo non 
certo nel campo analitico (esplicativo). 

Crediamo che I’affinita, molto ben evidenziata da Samorini, non stia 
tanto in una “sostanziale affinita biologica”, quanto in una affinita psico- 
dinamica: sia il mito che la transe visionaria, cosi come la simbolizzazio- 
ne genitale, sono tutti mezzi difensivi contro fantasie egodistoniche e 
contemporaneamente espressioni di regressione verso un appagamento 
di istinti sessuali arcaici. Proviamo a spiegarci meglio, utilizzando pro- 
prio la mitologia. 

Poiche la transe visionaria in un contesto tradizionale ricorre con mag- 
gior frequenza tra gli uomini che non tra le donne, a tal punto da essere 
considerata un’esperienza tipicamente maschile (BOURGUIGNON, 
1983:324), la nostra analisi si limitera alia simbolizzazione maschile. 
Reichel-Dolmatoff evidenzia come I’ayahuasca abbia presso i Tukano 
una marcata impronta sessuale come esperienza “carica di angoscia, a 
causa del suo nesso col problema dell’incesto” (REICHEL-DOLMATOFF, 
1972:96). 

Secondo un mito degli Indiani Desana, I’ayahuasca venne partorita dalla 
Donna-Yaje in seguito ad un incesto col Padre-Sole: 

Egli aveva ingravidato il corpo di lei attraverso gli occhi... e ora 
stava per partorire, per cui lascio la casa e cammino nel buio 
della foresta. Mentre gli uomini continuavano a cantare, lei diede 
vita ad un bambino, un bambino che stava per diventare lo yaje, la 
liana narcotica.... Quando il bambino fu luminoso e risplendente, 
lo prese fra le braccia e torno verso la Casa delle Acque... 
Quando giunse alia fine del sentiero, di fronte alia casa, si reggeva 
ancora in piedi. All'interno gli uomini erano seduti e ora, improwi- 
samente, si sentirono paralizzati e agitati. Non era dovuto alia 
bevanda che avevano bevuto; era per qualcos'altro, ma nessuno 
sapeva cosa fosse... La Donna-yaje cammino verso la casa ed 
entro. Tenendo il bambino fra le sue braccia si dispose nel mezzo 
della grande stanza, ove era collocato un paniere con ornamenti 
di piume, vicino al focolare, e qui si fermd. Gli uomini la guardava- 
no e si sentivano impallidire; la luce brillante e la vista del bambino 




rosso sangue stava causando loro la perdita dei sensi. Si sentiva- 
no come se stessero affogando in acque vorticose. La donna si 
guardo intorno e chiese: 

"Chi e il padre di questo bambino?". Un uomo che le era seduto 
vicino disse: "Sono io suo padre!". Togliendosi uno dei suoi orec- 
chini di rame, lo ruppe a meta per il lato della sua lunghezza e, 
afferrando il bambino, taglio via un pezzo del cordone ombelicale 
con la lama affilata dell'orecchino. Un altro uomo si alzo ed 
esclamo: "Sono io il padre del bambino!" e strappo via la gamba 
destra del bambino. Quindi tutti gli uomnini si alzarono e urlarono: 
"Siamo tutti padri del bambino!", e si precipitarono sul corpo del- 
I'infante e lo ridussero a pezzi. (SAMORINI, 1 995a: 1 6/1 7). 

Incesto, senso di colpa, oralita (cannibalismo totemico): il mito Desana 
sembra uscire dalle pagine di un trattato di psicoanalisi! 

Secondo gli Indiani Cashinawa un uomo che spiava I’unione sessuale fra 
uno spirito femminile e un tapiro cerco di catturare la creatura magica, 
ma essa lo trascino in fondo alle acque di un fiume, dove gli fece bere 
un infuso ottenuto dalla pianta sacra. L’uomo, tomato nel mondo degli 
uomini, fece appena in tempo a rivelare il segreto dell’ayahuasca agli 
altri membri della tribu prima di venir divorato dai serpenti custodi dello 
spirito delle acque. 

Di nuovo una pianta allucinogena viene associata ad un atto sessuale; 
gli esempi potrebbero essere infiniti, e Samorini ne riporta numerosi. 

La sessualita (Libido) nelle sue molteplici forme, sfaccettature e trasfor- 
mazioni occupa un ruolo fondamentale nel simbolismo e nell’esperienza 
visionaria; la sessualita in tutti questi miti ed esperienze tradizionali pre- 
senta associazioni con i processi di nascita e di morte, come sottolinea 
anche S. Grof: il compleso nascita-sesso-morte e il “denominatore 
comune di tutti i riti di passaggio e di iniziazione delle varie culture pri¬ 
mitive, in tutti i culti misterici del mondo classico, nei riti delle religioni 
estatiche” (GROF, 1988:209). E alia psicanalisi che spetta il merito 
d’aver esaminato per prima i problemi posti dalla sessualita e a Ferenczi 
in particolare I’analisi dei processi del coito e del loro significato 
(FERENCZI, 1965). 

II coito rappresenta il tentativo di ritornare nel corpo materno, ad un 
momento in cui la frattura fra mondo interno e mondo esterno non si 
era ancora realizzata. Al pari del sogno, il coito realizza questa regres- 
sione in maniera allucinata e, al pari del sogno, costituisce un compro- 
messo fra questa tendenza apparentemente abbandonata nella vita reale 
ma in effetti solo accantonata, e gli ostacoli che vi si compongono. Da 
un punto di vista psicodinamico non vi e alcun motivo di ritenere che 
nella genitalita trovi espressione la “normalita”, ma, piu precisamente, 
in essa si trovano espressi i ricordi onto e filogenetici. 

L'esperienza visionaria svolge la stessa funzione psichica, e non a caso 
nei miti, esperienza visionaria, piante allucinogene e coito sono stretta- 
mente collegati. 

La cosiddetta “sessualita adulta" (genitale) e il frutto della concentrazio- 
ne negli organi genitali di tutti gli istinti pregenitali. II fenomeno della 
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sinestesia , cost comune nell’esperienza psichedelica, rappresenta pro- 
prio la fusione di questi istinti parziali: I’eccitazione di uri organo recetti- 
vo produce I’eccitazione allucinata di un altro organo recettivo (visioni 
acustiche, audizioni colorate, sensazioni “tattilo-olfattive”, etc.). 

Se si osserva il processo genitale da un punto di vista “bioanalitico”, 
possiamo capire il perche dell’universalita del conflitto edipico e il per¬ 
che il desiderio simbolico del coito con la madre si ritrovi con una scon- 
certante regolarita negli uomini affetti da nevrosi: il desiderio edipico e 
null’altro che I’espressione psichica di una tendenza biologica assai piu 
generale e che spinge gli esseri viventi al ritorno alio stato di calma di 
cui godevano prima della nascita; contemporaneamente pero esso e 
anche una difesa contro angosce piu profonde e destrutturanti. 

Le fasi dell’evoluzione psicosessuale descritte da Freud sembrano dei 
tentativi costantemente rinnovati nell’attesa di raggiungere tale scopo, 
che avviene nel coito, nel sogno e nelle regressioni visionarie. 

E ovvio che tale soddisfazione istintuale non puo essere realizzata diret- 
tamente, ma pare debba costantemente riprodurre la storia della sua 
evoluzione e quindi anche quella della lotta, di per se penosa, in vista 
dell’adattamento che I’uomo ha dovuto sostenere in seguito alia brusca 
interruzione della situazione in cui era precedentemente. Allora il coito 
(e le fantasie di coscienza modificata) rappresentano non solo un ritorno 
immaginario nel grembo materno, ma anche I’angoscia della nascita e la 
vittoria su essa riportata. 

Questo simbolismo sessuale e straordinariamente evidente nella mitol- 
gia degli Indiani Huicholes e nel loro pellegrinaggio a Wirikuta, la magi- 
ca Terra dove cresce il peyote. 

Solo un’analisi del genere permette di spiegare e comprendere I’appa- 
rente paradosso dell’ambivalenza emotiva che gli Huicholes vivono a 
Wirikuta. 

Dopo un lungo, faticoso e spesso pericoloso viaggio per raggiungere la 
“Terra-dove-vivono-gli-Antenati”, appena giuntivi, gli Huicholes non si 
fermano che lo strettissimo indispensabile: appena hanno raccolto una 
quantita sufficiente di cactus per le cerimonie annuali, la mattina suc- 
cessiva al consumo sul posto di alcune piante di peyote, i Peyoteros let- 
teralmente fuggono dalla terra sacra. E in ogni istante della loro breve 
permanenza a Wirikuta, essi credono di essere in grave pericolo, nono- 
stante tutte le precauzioni rituali. 

La natura di questo “pericolo” e resa dagli Indiani con la metafora che 
se si resta troppo tempo nella Terra degli Avi, si perde I’anima. Tradotta 
nel linguaggio kleiniano, la metafora significa che raggiunto il “Paradiso 
Perduto” c’e il rischio di rimanere in una posizione schizo-paranoidea , 
cioe in un rifiuto allucinato del mondo reale. L’esperienza dei Peyoteros 
e I’esperienza di ritorno nel grembo materno, e di successiva rinascita, 
simbolicamente rappresentata dall’acquisizione di “nomi nuovi”. II peri¬ 
colo di una regressione non ritualizzata, e quindi destinata alia fuga 
patologica e alia disgregazione psichica, e evitato grazie alia presenza 
dello sciamano (che mai come in questo caso sembra assumere le fun- 
zioni di un vero e proprio psicoterapeuta), che richiama i pellegrini da 
questo stadio e li costringe a ritornare nella condizione umana. I pericoli 
della permanenza a Wirikuta (nel perdurare di una regressione allucina- 








ta) sono quelli di indulgere eccessivamente nelle fantasie incestuose e 
pre-edipiche. 

Un’interpretazione psicoanalitica del “viaggio” degli Huicholes ci porte- 
rebbe via troppo spazio, limitiamoci pero ad osservare come i pellegrini 
entrino in una regione sacra chiamata “Dove-stanno-le-Nostre-Madri” 
attraverso un passaggio che chiamano”la vagina”; come nei loro rituali 
del peyote usino una corda annodata, evidente simbolo di un cordone 
ombelicale. II loro “Paradiso Perduto” e I’equivalente del grembo mater- 
no e il raggiungerlo e una tipica fantasia incestuosa che indica, a livello 
genitale, il tentativo di risolvere il conflitto edipico; a livello pregenitale 
la dimostrazione di quanto dicevamo poc’anzi, cioe che il coito e la tran- 
se visionaria altro non sono che il tentativo di ristabilire la situazione 
prenatale, nonche una difesa “commemorativa” di liberazione da una 
situazione difficile, una sorta di fuga allucinata dal trauma della nascita e 
dalle pressioni sociali. 

Conclusioni 
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La transe visionaria (chimicamente indotta) rappresenta forse una delle 
modalita piu antiche di modificazione della coscienza, e possiede indub- 
bie caratteristiche transculturali. Essa pero non e Tunica forma di transe 
a disposizione del’uomo; sarebbe molto fuorviante cercare una “prio¬ 
rity” fra le due principali transe conosciute, quella visionaria e quella di 
possessione. Altrettanto ingenuo sarebbe attribuire agli allucinogeni un 
“potere” che essi non hanno, un loro messaggio intrinseco. 

II tipo di transe adottata e I’esperienza prodotta da quel tipo particolare 
di transe rivelano elementi di tensione sociale e fantasie tipiche di uno 
stadio di sviluppo psicosessuale, di conseguenza si dimostrano rivelato- 
ri del livello “evolutivo” raggiunto da una particolare cultura. Nella tran¬ 
se visionaria vediamo il tentativo allucinato di rivivere i piaceri dell’esi- 
stenza intrauterina, I’angoscia della nascita ed infine la gioia di aver 
“scampato il pericolo”. 

All’interno di questa stratificazione dinamica e forse anche possibile 
spiegare la distinzione fra stati modificati di coscienza impiegati in con- 
testi rituali e religiosi e stati modificati di coscienza utilizzati esclusiva- 
mente a scopo ludico-ricreazionale. 

II fatto poi che la costante ricerca di piante atte a modificare lo stato 
ordinario di coscienza sia una pratica che accomuna I’uomo a molti ani- 
mali dovrebbe smentire in maniera definitiva quanti sono ingenuamente 
tentati dal ritenere questa ricerca una “funzione superiore” tipicamente 
umana, e ridimensionare di molto I’ipotesi della “religiosity" come 
espressione di un livello superiore di coscienza. 

Per ovvie ragioni di spazio non e stato possibile approfondire la funzio¬ 
ne sociale e psichica degli stati modificati di coscienza e neppure - se 
non in maniera assai schematica - le fantasie che ipotizziamo essere 
latenti nell’esperienza di transe, ma ci riserviamo la possibility di ritor- 
nare ancora sull’argomento, sperando che anche altri Ricercatori e 
Studiosi di stati modificati di coscienza portino il loro contributo al 
riguardo. 
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Questo concetto ha quindi trovato gia 
da tempo la sua collocazione nel campo dell’antropologia psicologica, 
soprattutto per quanto riguarda i fenomeni di sciamanesimo e di pos- 
sessione. Invece, la sua applicazione all’esperienza estatica e rara, per 
non dire eccezionale, almeno per quanto mi risulta. Vorrei qui render 
conto di quanto ho potuto trovare in proposito. 


II concetto di dissociazione, che provie- 
ne dal la psicopatologia, riguarda 
forme diverse di divisione della 
coscienza. In questa tradizione, si 
parla di dissociazione in merito ad un 
insieme di disturbi (isteria di conversione, 
amnesie di identity fughe psicogene, per¬ 
sonality molteplici, spersonalizzazioni) 
globalmente interpretate, un tempo, in 
termini di isteria. 

Tuttavia, nonostante le sue origini, 
viene vista oggi in generale come 
un aspetto normale e universale 
del funzionamento della psiche. Un 
autore come Arnold Ludwig (1983) 
la presenta per esempio come “un 
meccanismo psicobiologico fonda- 
mentale soggiacente ad un vasto 
insieme di stati modificati di 
coscienza che includono la transe 
ipnotica, la transe medianica, le per¬ 
sonality molteplici, le fughe, la pos- 
sessione”. 



1. Pierre Janet e lo “stato di estasi”. 


Viene generalmente attribuita a Pierre Janet (1889) la scoperta della dis- 
sociazione. In realta, la questione non e cos'i semplice. L’ho affrontata in 
altro luogo (Lapassade 1996) ma vorrei tornarvi brevemente per com- 
pletare e precisare quanto ho gia scritto a riguardo. 

Nella seconda parte del lavoro intitolato L’Automatismo psicologico , 
Pierre Janet elabora il concetto della disaggregazione psicologica, che 
indica una polverizzazione dell’identita del soggetto. 

Quando qualcuno dice di vedere un raggio di luce o di sentire una pun- 
tura, si tratta di un’attivita psichica elaborata con un’operazione di sinte- 
si attiva che comprende un certo numero di fenomeni elementari che si 
supporranno prima separati come altrettante sensazioni primitive, per le 
necessity della dimostrazione. 

Questo concetto di sintesi attiva, che qui e essenziale, indica un lavoro 
col quale finalmente il soggetto che percepisce raggruppa I’insieme 
delle operazioni di cui opera la sintesi. 

Per Janet, questo soggetto non e un dato primo e irriducibile e si dovra 
d’ora in poi “considerare I’idea stessa dell’unita personate come 
un’apparenza che puo subire modificazioni”. 

Nel suo lavoro del 1889, Janet non parla di dissociazione, di modo che 
si attribuisce a W. James I’introduzione di questo nuovo termine, a par- 
tire dal 1890, per tradurre “disaggregazione”. L’Automatismo psicologi¬ 
co viene pubblicato nel 1889. In realta, lo stesso termine si trovava gia 
nell’opera di Moreau (di Tours) suH’hashish che Janet ben conosceva e 
che infatti cita in modo particolarmente elogiativo nella propria opera. 
Inoltre, lo stesso termine si trova sempre nel titolo stesso di un articolo 
che Janet aveva pubblicato nel 1887 ma che non utilizza piu come I’ho 
ricordato, due anni dopo, ne L’Automatismo psicologico. 

Secondo Didier Michaux (1982) se questo termine, dissociazione, e 
assente in effetti in questa opera, I’idea vi si trova, ma non deve essere 
confusa, contrariamente a quanto suggerisce la traduzione di James, 
con quella di disaggregazione. Questi due concetti non sono equivalenti: 

- Janet intende per disaggregazione, lo abbiamo visto, la polverizzazione 
della psiche nei suoi elementi - polverizzazione essenzialmente teorica 
d’altronde (viene dedotta a partire da un procedimento filosofico); 

- il termine dissociazione, che egli non utilizza, e implicito quando 
descrive le esistenze “parallele” derivanti da una ricomposizione parziale 
degli elementi dapprima “polverizzati”. 

Propone diverse illustrazioni di questa “personalita secondaria”, in parti- 
colare il medianismo e la possessione, ma non I’esperienza mistica. 

E quando si occupera di questa esperienza in un’opera piu tardiva intito- 
lata Dall'Angoscia all’estasi (Janet 1926), non vi troveremo piu ne 
disaggregazione, ne dissociazione, ne costituzione di personalita “altre”. 
Vorrei tuttavia dimostrare ora che anche se il termine non c’e, I’idea 
forse non ne e per questo del tutto assente. 

II capitolo sugli “stati di consolazione e di estasi”. L’uso di queste 
espressioni implica una definizione dello stato psicologico in generale 
(1): “si pud indicare con il termine di stato psicologico un insieme di 
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comportamenti che occupa un certo tempo e che presenta caratteri 
peculiari che compaiono regolarmente nello stesso stato e scompaiono 
negli altri”. 

Lo stato di estasi e una forma particolare dello stato di consolazione: 
era osservabile “quando si vedeva Madeleine restare per ore assoluta- 
mente immobile, le braccia a croce, il sorriso sulle labbra, e quando la si 
sentiva mormorare, dopo un risveglio difficile, di aver contemplato 
magnifici quadri e nuotato in un oceano di delizie”. 

Gli stati di consolazione presentano tre caratteri generali: 

“1° il movimento delle membra, o meglio I’azione che si manifesta este- 
riormente attraverso il movimento delle membra e la modificazione 
apportata agli oggetti esterni e enormemente ridotta; 

2° L’azione psicologica interna [...] presenta al contrario uno sviluppo 
notevole; 

3° in questi stati domina costantemente un sentimento di gioia profon- 
da”. 

Vi saranno variazioni, si potranno osservare “diverse forme dello stato 
estatico” ma vi si ritroveranno sempre questi tre caratteri. 

In Madeleine, si possono osservare “tre gradi principali delle consola- 
zioni: i raccoglimenti, le estasi ed i rapimenti. Nel primo grado, 
Madeleine restava per lo piu seduta o inginocchiata e spontaneamente si 
muoveva poco. Ma reagiva ancora abbastanza regolarmente alia mag- 
gior parte degli stimoli esterni”. Nell’estasi, Timmobilita e assolutamen- 
te totale [...] Ma I’importante e che la malata non reagisce piu agli sti¬ 
moli banali, non obbedisce piu, non risponde piu e non puo essere sve- 
30 gliata da nessuno: non e piu la debolezza dell’azione, e la totale soppres- 
sione dell’azione”. 

Vi e tuttavia un’eccezione importante: continua a reagire agli ordini di 
Janet che e il suo terapeuta (Madeleine e ricoverata a La Salpetriere). E 
“dopo il risveglio [...] Madeleine potra raccontare o scrivere tutto quello 
che ha pensato e le gioie che ha sentito”. Janet pensa che “esiste certa- 
mente un terzo stato” che Madeleine chiama il rapimento (termine che 
utilizzava anche Santa Teresa, situandolo al di la dell’estasi): sarebbe 
caratterizzato da una perdita di coscienza : “mi addormento in una deli- 
ziosa ebbrezza”, specifica Madeleine. 

In questi stati, tuttavia, la rottura con il mondo non e totale, perche 
Madeleine conserva un legame con Janet: “Se pare non sentire adopero 
la formula che le piace e di cui vedremo il significato: “Chieda a Dio di 
permetterle di alzarsi e di venire con me”. Dopo qualche momento si 
alza lentamente, si veste correttamente e mi accompagna. “Durante que- 
sta camminata, evita correttamente gli ostacoli [...] D’altra parte gli 
osservatori hanno spesso notato il fatto che il direttore della coscienza 
poteva interrompere I’immobilita dell’estasi con il richiamo e determi- 
nare un’azione”. 

Janet potrebbe riferirsi qui a quanto scriveva a proposito del rapporto 
magnetico, questo rapporto privilegiato, esclusivo, tra il soggetto 
magnetizzato ed il suo magnetizzatore, o il suo ipnotizzatore. Gli aveva 
dedicato un capitolo de L'Automatismo psicologico ed era tomato su 
questo rapporto in un capitolo de Le Nevrosi e le idee fisse. 

Mi pare evidente che nel meccanismo di questo richiamo, con cui il 




direttore della coscienza dell’estatico puo interrompere I’estasi, il diret- 
tore della coscienza occupa il posto del magnetizzatore. Ora questo rap- 
porto esclusivo implica una dissociazione: I’estatico, come I’ipnotizzato, 
e assente dal mondo e presente solamente in questo rapporto che si 
verifica attraverso il richiamo. Qui ipotizzo che se Janet non vi si soffer- 
ma e per diversi motivi: 

- si notera innanzitutto che Dall’Angoscia all’estasi esce nel 1926. Ora, 
leggendo quest’opera per esteso - ed e molto voluminosa - si constata 
che il suo autore pare essere molto cambiato rispetto a quanto scriveva 
in quell’opera di gioventu che era L’Automatismo psicologico; 

- in questa stessa prima opera, lo abbiamo visto, il concetto di dissocia¬ 
zione non compariva, di modo che se si considera che costituisce 
comunque il punto di partenza della sua carriera, e perche si pensa, o 
che essa traduca I’idea di disaggregazione psicologica, ed e I’opinione 
piii diffusa, o che e implicitamente presente nel concetto di personality 
secondaria, come ritengo, insieme a Michaux. 

Ma in questo caso, si applichera soprattutto a comportamenti che impli- 
cano questo tipo di dissociazione, che e una dissociazione dell’identita 
come la si puo osservare nella possessione e nel medianismo. 

Ma I’estasi non e la possessione, e Janet, ancora una volta senza adope- 
rare i termini, lo sottolinea quando scrive: 

“Uno dei caratteri importanti dell’estasi, che e sempre stata con ragione 
contrapposta al facile paragone di estasi e sonnambulismo, e che la 
memoria non subisce alcuna alterazione. Se si esamina il soggetto 
durante la crisi di estasi le si puo far raccontare tutto quello che le e 
successo intorno per tutta la durata della crisi come anche gli avveni- 
menti del giorno precedente. E vero che e distratta e non si occupa di 
tutto cio che le succede intorno, ed ignora percio molti particolari; ma 
sa tutte le cose di una certa importanza. Quando il periodo di consola- 
zione e terminato, quando Madeleine e ritornata alio stato di veglia, si 
ricorda perfettamente dell’estasi”. 

In queste condizioni, e utile tentare di vedere se I’estatico non vive un 
altro tipo di dissociazione. Ora mi pare che, in Janet, sia dissociato da 
una parte di se stesso nella misura in cui pur essendo del tutto coscien- 
te, a differenza del sonnambulo, di cio che avviene intorno a lui e pur 
essendo in grado di ricordarsene al risveglio e di descriverlo, in realta 
questo non lo interessa. 

Un giorno, lo stato estatico di Madeleine preoccupa le infermiere che 
tentano, invano, “di svegliarla”. Essa racconta questo a Janet per iscrit- 
to: 

“Ero assorbita nel pensiero del supplizio di Gesu; un’ammalata si e avvi- 
cinata a me e mi ha salutata ma non ho risposto; un’altra e venuta [...] 
Mi dispiace di aver causato questo disturbo e queste preoccupazioni, 
prego Dio di non darmi piu consolazioni cosi visibili”. 

Commento di Janet: "Molto bene, ma questo non spiega perche pur per- 
cependo tutto, comprendendo bene cio che succedeva e d'altra parte 
perfettamente in grado di muoversi, non abbia fatto un gesto per rassi- 
curare chi le stava intorno”. 

Ora dimostra di essere in grado di reagire quando e Janet a chiederglie- 
lo e anche in alcune altre occasioni che restano tuttavia eccezionali: 




“Quanto agli atti che non esegue e che sono di gran lunga i piu numero- 
si sono azioni, reazioni che non I’interessano in alcun modo. E questo 
disinteresse per iazione (sottolineato dall’Autore) che svolge un ruolo 
essenziale neH’immobilita dell’estasi”. 

E piu avanti: 

“Non aveva il desiderio di essere capita da me, perche non aveva il desi- 
derio di essere capita da nessuno”. 

Madeleine gli diceva: 

“A che serve che gli uomini mi capiscano, se Dio mi capisce?” 

Nuovo commento di Janet: 

“Si tratta di un sentimento di disinteresse per la vita sociale che svolge 
un ruolo notevole nel preteso sentimento dell’ineffabile”. 
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Poi prende in considerazione, sempre a proposito di Madeleine, “un 
altro comportamento sociale piu semplice, il comportamento ben dispo- 
sto, il desiderio di aiutare e soccorrere gli altri. Madeleine e solitamente 
molto preoccupata del comportamento morale delle sue compagne e del 
loro benessere”. Ma nell’estasi, “non prende parte alcuna alle sofferenze 
e ai dolori degli altri [...] Rifiuta anche di fare il piu piccolo piacere”. 
Mentre una malata ha una crisi epilettica, Madeleine sente in estasi il 
rumore della caduta ma non va a soccorrerla come lo farebbe nello stato 
ordinario e scrive: “Mi sono innalzata ad un’altezza in cui piu nulla mi 
puo raggiungere”. “Accontentiamoci di far notare qui, osserva Janet, 
che durante I’estasi compare una notevole indifferenza ai bisogni e alle 
sofferenze degli altri”. 

Essa dice ancora: 

“Le cose esterne non possono distrarmi [...]. La mia mente non e atten- 
ta ai movimenti che faccio, e solo il mio corpo che agisce come una 
macchina [...] La mia anima non mi appartiene perche Dio se n’e 
imposspssato completamente [...]. Agisco, eppure sono come nel 
sonno. E un essere che cammina in me, che fa i movimenti”. 

Le ultime parole di Madeleine potrebbero far pensare, nonostante cio 
che abbiamo detto sopra a proposito dei sonnambuli, a quello che 
Oesterreich descrive in termini di “possessione lucida”. Non ne siamo 
torse molto distanti con la differenza che e Dio ad essersi impadronito 
di Madeleine e non il diavolo come nelle possessioni demoniache, le 
uniche che Janet sembra prendere in considerazione. 

Questo passo - eccezionalmente? - non e commentato da Janet, che si 
interessa soltanto dell’indifferenza di Madeleine. Potra sembrare curioso 
a chi abbia letto neH’automatismo psicologico le sue descrizioni degli 
sdoppiamenti. Sicuramente risponderebbe che non c’e sdoppiamento 
nell’identita di Madeleine. E probabile, ma non e certo, e vedremo altri 
stati estatici presentare le cose diversamente. 

Sdoppiamento o no, mi pare evidente che le descrizioni di Madeleine 
danno a vedere, nell’estasi, una dissociazione profonda: lo si puo dire, 
appunto, allargando questo concetto di dissociazione un po’ al di la di 
quanto e la dissociazione dell’identita nelle sue forme canoniche. 

E un errore troppo diffuso quello di limitare il concetto di dissociazione 
a questo sdoppiamento della personality che ne costituisce indubbia- 
mente I’aspetto piu spettacolare, piu sconcertante, ma che non ricopre 
affatto I’intero campo della dissociazione. 



2. James Leuba e I'esperienza mistica 

James-H. Leuba (1930) introduce il libro che dedica alia Psicologia del 
misticismo religioso definendo I’estasi, come I’insieme degli autori che 
si interessano dell’estasi, con il concetto di “unione”: il mistico, scrive, 
ricerca Tunione del se con qualcosa di piu grande di se, che si chiama 
I’anima del mondo, Dio, I’assoluto, o qualsiasi altro nome gli si voglia 
dare”. 

Nello stesso libro, dello stesso autore, troviamo insieme una definizione 
precisa dell'esperienza mistica in termini di transe e una concezione dis¬ 
sociative del misticismo. 








Ma questa “unione con” implica I’unita ritrovata della coscienza estati- 
ca? Non necessariamente, perche puo benissimo fondarsi anche su una 
divisione interna della personality mistica, il che non significa automati- 
camente, lo abbiamo visto a proposito di Janet, uno sdoppiamento 
quale si produce nella possessione. 

II concetto stesso di estasi, come la mistica cristiana I’accoglie dal neo- 
piatonismo, comporta gia, per sua essenza, una separazione dal se: \'ek- 
stase , in Plotino, ha questo senso, come in San Paolo. 

Separarsi dal se - uscire di se per incontrare I’Altro: e questo, letteral- 
mente, il senso dell’esperienza mistica in cui I’unione con I’Altro e la 
ricerca attraverso la separazione da se stessi. 

Leuba incomincia a studiare la produzione dell’estasi mistica con “mezzi 
materiali” che sono essenzialmente droghe che oggi classificheremmo 
come psichedelici, e in particolare il peyotl e I’hashish, che sono sostan- 
ze dissociative come lo aveva gia notato il dottor Moreau (di Tours). 

Nel libro che egli dedica nel 1845 all’hashish, questo autore, descriven- 
do la modificazione dello stato ordinario di coscienza sotto effetto di 
questa sostanza, cerca di “descrivere correttamente questo stato sem- 
plice e complesso, insieme, di onda, di incertezza, di oscillazione e di 
mobilita delle idee, che si traduce con una profonda incoerenza”. 

E qui aggiunge: “E una disaggregazione, una vera e propria dissoluzione 
del composto intellettuale che viene chiamato facolta morali: perche in- 
questo stato si sente che succede nella mente qualcosa di analogo a 
quanto succede quando un corpo qualsiasi subisce I’azione dissolvente 
di un altro corpo. II risultato e lo stesso nell’ordine spiritual e nell’ordi- 
ne materiale: la separazione, I’isolamento delle idee e delle molecole la 
cui unione formava un tutto armonioso e completo”. 

Descrive poi un secondo aspetto di quanto avviene: 

“A mano a mano che, sotto I’influenza dell’hashish, si sviluppa il fatto 
psichico che ho segnalato, si opera una profonda modificazione in tutto 
I’essere pensante. Sopraggiunge [...] un vero e proprio stato di sogno, 
ma di sogno senza sonno!’\ 

Piu avanti sono ricapitolati e precisati i tratti fondamentali di questo 
stato: modificazioni fisiologiche prima, poi psicologiche, come “le modi- 
ficazioni nella percezione dello spazio e del tempo”, Tirascibilita”, poi 
“la dissociazione delle idee”. Quindi: 

- Sotto I’effetto dell’hashish, lo stato di coscienza del consumatore e 
momentaneamente cambiato: Moreau dimostra benissimo che il suo 
rapporto al tempo e alio spazio e “alterato”, ecc. E la descrizione minu- 
ziosa, la prima molto probabilmente, della transe psichedelica; 
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- Moreau (di Tours) sostituisce il concetto di “eccitazione mentale" con 
quello di “dissociazione", o ancora “disaggregazione”, termine che uti- 





lizza piu frequentemente per descrivere uno stato altro della coscienza; 

- Questa disaggregazione, o dissociazione, e definita da lui in modo 
cognitivista: la “dissociazione delle idee” si oppone alia loro “associazio- 
ne”, termine che era di uso molto corrente nei secoli 18° e 19°, in cui la 
psicologia nascente comprendeva una corrente detta “associazionista”. 

Torniamo ora a Leuba. Egli cita Havelock Ellis, che riferisce questa 
descrizione di uno dei suoi soggetti: 

“II legame fra la condizione normale del mio corpo e la mia intelligenza 
si trovava spezzato; il mio corpo era diventato fino ad un certo punto 
estraneo per la mia ragione”. 

Questo il commento di Leuba: 

“E verosimilmente in questa direzione che converrebbe rivolgere lo 
sguardo per trovare una giustificazione plausibile a certe teorie che 
vogliono che nell’estasi, “I’anima” si separi dal corpo”. 

Ma contrariamente a Moreau (di Tours) che non era interessato, a quan¬ 
to pare, all’uso religioso di questa sostanza, Leuba le accorda questa 
dimensione, anticipando cosi le ricerche che oggi vanno in quella dire¬ 
zione quando si occupano di enteogenia. 

Leuba si interessa in questo stesso capitolo ad altri “mezzi materiali” 
messi in opera per produrre I’estasi, per esempio quelli che vengono 
utilizzati dai sufi musulmani, e fra loro i discepoli di Ahmed o Rufai. 
Riassume la descrizione di un testimone oculare di cui rammenta la 
36 quarta fase, che e quella del dikhr: e il momento di una danza collettiva 
sostenuta dall’invocazione ritmata di Allah. Porta all’ultima fase del 
rituale nel corso della quale i dervisci “fanno uso di ferri roventi... A 
questo punto questi fanatici, trasportati dalla loro frenesia, prendono 
questi ferri a piene mani, li covano teneramente con lo sguardo, li lecca- 
no, li mordono, li tengono fra i denti, e finiscono per raffreddarli in 
bocca [...] sopportano tutti stoicamente, con tutte le sembianze della 
gioia, il dolore che provano”. Ma questo dolore e veramente sentito? 
Non e possibile supporre invece che lo stato di transe implichi qui, 
come spesso avviene, un’analgesia, e quindi una dissociazione? 

E quanto sembra suggerire Leuba quando raffronta queste pratiche alio 
yoga: infatti, dice, “il sufismo deve molto al misticismo indu” in cui si 
conosce il ruolo attribuito alia padronanza del dolore con metodi che 
tendono a modificare lo stato ordinario di coscienza. 

L’essenziale dell’opera e del lavoro di Leuba e dedicato al misticismo 
cristiano. Diverse vite di santi vengono successivamente esaminate e 
vengono descritti i particolari ogni volta che convergono anch’essi verso 
una definizione dissociativa della loro esperienza. 

II mistico tedesco Suzo, per esempio, scrive a proposito di se stesso in 
uno stile che ricorda San Paolo: 

“...La sua anima fu rapita, sia dentro il suo corpo, sia fuori dal suo 
corpo... Resto in piedi, fermo, estraneo a se stesso... La sua anima 
rimase nel suo corpo o se ne ando via da lui, lo ignorava”. 

Piu significativo ancora e questo altro brano: 





‘Successe talvolta che si producesse in lui un grande cambiamento che 
durava, piu o meno, circa dieci settimane. Che vi fossero o meno degli 
estranei presenti, i suoi sensi perdevano le loro facolta ordinarie al 
punto che in qualsiasi luogo o in qualsiasi cosa si trovasse sentisse uni- 
camente I’Uno, e vedesse tutte le cose nell’Llno, senza molteplicita ne 
diversity alcuna”. 

Si vede qui che I’esperienza cosi descritta della fusione con PUno” 
implica una dissociazione: il mistico in estasi si dissocia dal mondo e 
che siano presenti estranei o meno, il mistico in estasi non sente e non 
vede altro che I’Uno. 

Marco Margnelli (1984) propone il concetto, che calzerebbe benissimo 
in questo caso, di “sordita elettiva” per indicare il fatto che “numerosi 
estatici rispondono in modo appropriato agli ordini del loro confessore 
o direttore spirituale mentre restano insensibili alle voci degli estranei”. 

Questo fenomeno e precisamente quello del rapporto magnetico pre- 
sentato e commentato da Pierre Janet, come abbiamo visto, nel conte- 
sto della dissociazione. 

Leuba vi fa riferimento esplicitamente quando a proposito delle origini 
del misticismo cristiano ricorda che “I’ipnotismo fornisce il tipo piu 
compiuto di quelli che possono essere i rapporti fra due individui quan¬ 
do uno domina e dirige I’altro con procedimenti che differiscono dalla 
persuasione ragionata. La parola francese ‘rapporto’ e diventato il termi- 
ne tecnico ufficiale per indicare il rapporto fra I’ipnotizzato e I’ipnotizza- 
tore”. 

Questo termine servira a descrivere I’estasi: 

“Se il lettore acconsente a riferirsi all’abbozzo che abbiamo tracciato 
sopra sulla vita della signora Guyon, notera che i rapporti che I’univano 
a Dio erano, essenzialmente, quelli che caratterizzano il “rapporto” ipno- 
tico. Dio, diceva, la scoraggiava dall’agire o I’incitava all’azione senza 
che la sua volonta vi partecipasse minimamente”. 

Ho ricordato questo concetto del rapporto a proposito della descrizione, 
da parte di Janet, del richiamo, - termine con cui indica la capacita del 
direttore della coscienza di ‘risvegliare’ I’estatica. Sottolineavo allora il 
fatto che in Janet questo direttore della coscienza svolge il ruolo 
deH’ipnotizzatore. Si potrebbe aggiungere che questo rapporto non era 
costitutivo dell’estasi poiche il richiamo, invece di produrla, permette 
piuttosto di porvi fine. 

In Leuba la dinamica del rapporto e tutt’altra: qui, e Dio stesso a svolge- 
re il ruolo dell’ipnotizzatore e questo rapporto diventa costitutivo 
dell’estasi, viene definito dal concetto dell’unione nel linguaggio mistico, 
ma con la differenza che se questa unione tende verso la fusione, il rap¬ 
porto presuppone invece una relazione fra due poli che restano comun- 
que separati. 

3. Aegerter: dissociazione morbosa e dissociazione mistica 

Per Emmanuel Aegerter (1952), il misticismo e “un’esperienza e uno 
stato. un’esperienza che sfocia in uno stato”. 

II concetto di esperienza sottolinea che il mistico non cerca di stabilire 
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I’esistenza di Dio, la sente; non dimostra la sua esistenza, la sente esi- 
stere in se”. 

Quest’esperienza tende a realizzare nel mistico uno ‘stato teopatico’ che 
sarebbe l la fusione dell’anima e di Dio’ e, di conseguenza, “I’identita 
della volonta umana e della volonta divina, della sostanza umana e della 
sostanza divina”. 

II mistico si sforza dunque di realizzare I’unione dell’anima con Dio. 

Fra i metodi per riuscirci - metodi che variano con le religioni, ma che 
presentano fra loro diverse analogie - esaminiamo quella dell’orazione 
quale la descrive Ignazio di Loyola nei suoi Esercizi spirituali : in un 
primo tempo, Tanima si attacca dapprima alia contemplazione di imma- 
gini che, isolandolo gia dal mondo presente, la trasportano in una scena 
appropriata” e per esempio quella della Passione del Cristo nel giardino 
di Getsemani. Poi questo primo momento “si trasforma in una contem¬ 
plazione affettiva nel corso della quale i particolari della scena cadono 
ad uno ad uno” e “le parole si attenuano, tacciono per lasciar parlare il 
cuore”. In questo percorso, I’anima “sente una straordinaria attrazione 
per Dio, il desiderio di elevarsi verso di lui fuori dal mondo”. 

Come spiegare quello che succede? Sono state proposte “spiegazioni 
fisiologiche” che sono in realta di tipo psicologico quando si parla di 
assimilazione del misticismo e dell’isteria. Aegerter ricorda qui che 
Listeria implica “una disaggregazione interna, che comporta un’altera- 
zione delle facolta mentali superiori [...]. Una parte della coscienza si 
separa dalla coscienza ordinaria pur restando collegata con un vago 
legame [...]. A poco a poco questa parte galleggiante si individualizza, si 
amplifica, si trasforma infine in personality distinta. Di tanto in tanto 
questo io nuovo si impone al posto dell’io primitivo ed il soggetto primi¬ 
tive passa cosi da un personaggio ad un altro. La disaggregazione e da 
quel momento assoluta [...]. Questa dissociazione operata nella coscien¬ 
za comporta naturalmente per I’isterico conseguenze piuttosto gravi”. 

Si possono riconoscere qui le tesi essenziali di Janet, non sull’estasi 
mistica - abbiamo visto che non la descrive esplicitamente cosi -, ma 
sull’isteria. 

Aegerter afferma, come Leuba, che “se confrontiamo questi sintomi 
caratteristici dell’isteria ai fenomeni che accompagnano I’esperienza 
mistica, percepiamo immediatamente innegabili corrispondenze”, e in 
particolare nel fenomeno dell’estasi: 

“Nel mistico come nell’isterico, sorprendiamo il brusco passaggio 
dall’attivita normale all’attivita estatica, dei periodi di movimenti disordi- 
nati, I’insensibilta pressoche completa del corpo caldissimo o gelido, la 
fissita dello sguardo, lo svenimento grave [...]. La somiglianza fra questi 
diversi stati nell’isteria e nell’esperienza mistica diventa ancora piu 
straordinaria quando il malato che soffre di delirio religioso mantiene le 
braccia a croce o si prosterna nelLatteggiamento della preghiera". Si 
riconosce qui la descrizione della terza fase, secondo Charcot, dell’attac- 
co isterico, fase che egli presentava come quella degli ‘atteggiamenti 
passionali’ (Charcot e Richer 1887). 

Ma estasi ed isteria non comportano le stesse conseguenze: 
“Innanzitutto I’isterico, quando si sdoppia, passa successivamente da 
una personality ad un’altra, senza aver coscienza della coesistenza. in 




lui, di queste due personalita distinte. II mistico, invece, che ha I’impres- 
sione della presenza in lui di un altro essere, mantiene invece la 
coscienza di questa dualita, sente I’esistenza contemporanea di due indi- 
vidui di cui uno e se stesso e di cui I’altro agisce su di lui. L’isterico 
passa da una personalita all’altra senza mantenere, nello stato alterato, il 
ricordo dello stato normale. II mistico, invece, conserva la memoria 
delle impressioni subite nel corso dell’estasi”. 

Si sono ugualmente tentati dei raffronti con la psicastenia. Ma anche qui 
le differenze sono essenziali: 

“Lo psicastenico vede il suo io staccarsi a poco a poco dal mondo ester- 
no ma non puo reagire contro questa sorta di isolamento passivo [...]. II 
mistico invece procede volontariamente a questo spogliarsi di se, a que- 
sto sdoppiamento della sua personalita; vuole spegnere, assopire suc- 
cessivamente tutti i suoi sensi e tutte le sue potenze ma si rifugia in 
questo deserto spiritual alio scopo di tentare un’altra esperienza”. 

Si possono notare anche le differenze delle conseguenze dei due stati: 
“Lo psicastenico scende in un cerchio sempre piu ristretto di preoccu- 
pazioni morbose mentre il mistico sale attraverso un cerchio che si 
stringe dapprima solo per sbocciare poi, ritrova in questo fiorire I’uni- 
verso e I’attivita”. 

Affronteremo ora il problema in altro modo, esaminando le spiegazioni 
dell’estasi in rapporto alia ‘coscienza subliminale’, come fa William 
James quando afferma che “le manifestazioni della vita religiosa hanno 
uno stretto rapporto con la coscienza subliminale”. E qui che dovremmo 
trovare la spiegazione dell’impressione che il mistico ha di “essere 
dominato da una potenza superiore”. Aegerter sviluppa come segue 
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questo punto di vista, che poi ridimensionera: 

“Utilizzando questa duality apparente, questa subcoscienza puo diventa- 
re per I’uomo sorpreso dalle sue inattese manifestazioni una personality 
differente dalla sua, di cui crede di sentire distintamente la voce e di cui 
segue le direttive [...]. Questa personality cost creata sembra dimostrare 
un’attivita intelligente, non si piega, in linea di principio, alia volonta del 
soggetto ma, sempre in linea di principio, si impone a lui, senza che il 
soggetto percepisca il legame che lo unisce a questa presenza domina- 
trice”. 

Ma “un’obiezione di principio si presenta subito alia mente, minando la 
base stessa di questa tesi. Questa subcoscienza [...] riceve una potenza 
che non pare sufficientemente giustificata”, ed i dati dell’osservazione 
superano cio di cui questa spiegazione attraverso la coscienza sublimi¬ 
nal permette di dar conto: 

“L’attivita cosi accordata alia subcoscienza crea, a scapito del soggetto, 
un essere distinto, provoca una dissociazione dell’io e percio si oppone 
al sistema di concentrazione estrema che costituisce il metodo del 
mistico. Infatti I’anima tende alia sempliticazione, all’unificazione, fino a 
giungere al monoideismo, fuori dal tempo e dallo spazio ed ecco che, 
con I’intervento di una parte della coscienza, la parte piu ricca. piu attiva 
della coscienza, essa si divide. L’impressione di santa Teresa, di san 







Giovanni della Croce e inequivocabile in proposito: sentono in se due 
esseri separati”. 

Ecco una curiosa refutazione della spiegazione attraverso il subconscio: 
non si puo parlare di dissociazione, secondo Aegerter, sapendo che il 
metodo mistico presuppone invece una concentrazione estrema. Ma 
dov’e la contraddizione? Questa concentrazione, come abbiamo visto, 
ha per fine il distacco progressive, e non si vede perche questo distacco 
voluto non potrebbe essere descritto, precisamente, in termini di disso¬ 
ciazione a condizione, ovviamente, - e su questo punto ritornero - di 
non limitare il suo uso all’ambito della patologia. 

Come non pensare ancora alia dissociazione quando si dice che 
nell’esperienza mistica “la coscienza si divide” e che i grandi mistici 
sentono in se due esseri separati? 

D’altronde Aegerter cita a questo proposito una lettera ben nota del 
padre Surin, I’esorcista di Loudun che fu egli stesso posseduto. Egli 
scriveva: 

“E come se avessi due anime, di cui una e spossessata del suo corpo e 
dell’uso dei suoi organi... che vede agire quella che vi si e introdotta”. 
Questa citazione, che sembra illustrare qui questa divisione della 
coscienza di cui i mistici testimoniano, sorprende se si ricorda della vita 
di Surin solamente I’episodio della possessione lucida. Gli estatici 
sarebbero allora anch’essi dei “posseduti lucidi”? Posseduti da Dio, 
beninteso, benche anche il demonio faccia parte della loro vita, come 
una minaccia permanente, ma senza possederli veramente. Di fatto, 
occorre forse ricordare qui che se Surin ha vissuto qualcosa di simile 
alia possessione, egli stesso era anche, e prima di tutto, un grande 
mistico. 

Aegerter ricorda di sfuggita che gli psicanalisti si sono interessati 
anch’essi all’estasi senza aggiungere che il fondatore, Freud, se ne era 
invece astenuto. E termina con le analogie fra stato mistico e stato ipno- 
tico: il mistico, lo abbiamo detto, “si volge verso Dio che lo domina e lo 
salva, verso Dio che lo ipnotizza, che lo immerge nel sonnambulismo”. 
Si e vicinissimi qui alle analisi di Leuba quando paragona il rapporto fra 
Dio e I’estatico al rapporto che si instaura fra ipnotizzatore e ipnotizzato 
in un contesto psicoterapeutico. 

Ma qui ancora, e contrariamente a Leuba, Aegerter sottolinea le differen- 
ze: 

“II malato si sottopone alia cura ipnotica, ma per sfuggire alle sue ango- 
scie. II mistico, invece, si augura I’unione con Dio per I’unione in se e la 
desidera a costo delle peggiori sofferenze; prova il bisogno incoercibile 
di amare Dio anche a costo della sua salvezza, cioe di un dolore eterno: 
santa Teresa dichiara che I’anima non chiede mai al supplizio mistico di 
cessare”. 

Insomma, tutte queste spiegazioni che abbiamo passato in rassegna 
sono deludenti: “nel momento in cui si ammira la finezza dell’analisi, ci 
si accorge che un elemento le sfugge”. 

Si potrebbe concludere che la prospettiva dissociativa si trova cosi inva- 
lidata. Ed e cio che capita infatti con Aegerter ma, come I’ho gia sugge- 
rito, nella misura in cui per lui, come d’altra parte per molti altri, parlare 
di dissociazione e porsi immediatamente sul piano della patologia. 
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Ora su questo punto, coloro che si occupano degli stati mistici sono 
molto in ritardo rispetto agli antropologi che hanno studiato altre prati- 
che religiose, in particolare quelle degli sciamani, dei medium e dei pos- 
seduti rituali. 

Su questo piano, alcuni di essi hanno saputo comunque superare il limi- 
te costituito per la dissociazione dal ristretto campo della psicopatolo- 
gia. Chi studia il misticismo, invece, non affronta la questione da un 
punto di vista antropologico tranne i casi, che restano relativamente 
rari, di lavori riguardanti le confraternite mistiche in cui raramente i fatti 
osservati vengono presentati in termini di dissociazione (Crapanzano 
1993). 

Si ritorna sempre al problema centrale che consiste nel limitare I’uso 
dell’analisi in termini di dissociazione all’ambito dei disturbi che essa 
permette di descrivere senza vedere che la dissociazione pud anche pre- 
sentarsi come una risorsa. Eppure, trattandosi dell’esperienza mistica, 
in particolare dei mistici cristiani come santa Teresa e san Giovanni della 
Croce, si sa che al termine di questa esperienza sono stati in grado di 
condurre una vita estremamente attiva che prolungava I’estasi senza 
negarla. 

Perche non considerare allora che si tratta di una delle illustrazioni di 
cio che si pud osservare anche altrove, e cioe che la dissociazione pud 
anche essere una risorsa? 
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QUANDO SI INCONTRA- 

NO LE AN I ME. 


L importanza del peyote 
ne!la cuttura huicho! 


II peyote (Lophophora williamsii) e un cactus particolare che cresce nel 
deserto di San Luis Potosi. Gli Huicholes della Sierra Madre occidentale, 
compresa tra gli Stati di Jalisco, Nayarit, Zacatecas e Durando, lo cono- 
scono nel loro idioma come hicuri. 

Fin dai tempi preispanici lo hanno considerato sacro ed essenziale per la 
conservazione dei loro costumi. II peyote contiene oltre 55 alcaloidi; uno 
di questi, la mescalina, puo provocare allucinazioni visive e uditive 
(ANDERSON, 1980). 

Per gli Huicholes le propriety botaniche del cactus sono un mezzo per 
praticare gli antichi riti, le tradizioni e il loro sistema di vita. 

II peyote li aiuta a comunicare con gli Dei ed essere parte del loro 
mondo cosmologico. Uno sciamano (mascaacame) esprime I’importan- 
za del peyote per la vita huichol con queste parole: il peyote e tutto cio 
che c’e, e quando si incontrano le anime, e tutto cio che c’e nel mondo. 
Senza il peyote nulla esisterebbe. 
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II peyote non cresce nella Sierra degli Huicholes, e cos! ogni anno grup- 
pi di famiglie compiono un pellegrinaggio dalla sierra fino al deserto 
sacro di San Luis Potosi, da loro chiamato Wirikuta. 

Durante il pellegrinaggio si trasformano negli Dei che li stanno guidan- 
do, e ricreano i miti storici della nascita del mondo. 

In questo modo gli Huicholes 
ricreano il mondo anno dopo 
anno, seguendo le orme degli '' 

Antenati. E incredibile la \ 

conoscenza che molti di 
loro hanno della flora, , 
della fauna e della geo- 
grafia del deserto di 
Wirikuta. Probabilmente 
gli antenati degli Hui¬ 
choles erano originari di 
questo deserto, situato a 
trecento chilometri dalla 
Sierra. 

L’uso rituale del peyote 
in Messico ha una A 
storia culturale molto 
lunga 
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I Conquistatori spagnoli furono testimoni del suo consumo rituale pres- 
so i i mexica, e le Cronache spagnole descrissero le tradizioni vigenti 
intorno al cactus. Sahangun pensava che a scoprirlo fossero stati i 
Teochichimecas, un gruppo di cacciatori e raccoglitori del deserto; ma 
sono moltissime le evidenze secondo cui il cactus era conosciuto ed uti- 
lizzato molto tempo prima. Vi sono sculture funerarie di circa 2000 anni 
in cui sono visibili figure che stringono in mano dei peyote. Le prove piu 
antiche dell’uso del cactus, comprese in un periodo che va dal 10.500 
a.C. fino al 1.000 d.C., si trovano nelle grotte e nei rifugi rocciosi alia 
frontiera settentrionale dell’attuale Messico e nella regione del fiume 
Pecos, a sud del Texas. 

L’area era anticamente abitata da tribu indigene che ci hanno lasciato 
collanine di peyote essiccato infilato in corde di maguey. Ancora oggi gli 
Huicholes conservano I’abitudine di appendere i peyote, perche, secon¬ 
do le loro credenze, il peyote e il cervo. 

Come essi seccano e appendono la carne di cervo appena cacciata, cosi 
appendono la “carne” del peyote appena “cacciato” e seccato. 

II peyote e talmente importante nella cultura huichol da essere concepito 
come parte di una trilogia di elementi essenziali alia sopravvivenza. 
Secondo le credenze, il mais, il cervo e il peyote sono la stessa cosa; 
tutti sono indispensabili per il sostentamento fisico e spirituale. II mais 
e il cervo sono indispensabili per il sostentamento del corpo, il peyote 
per purificare I’ anima. In tutte le cerimonie tradizionali i tre elementi e 
la loro unificazione dominano le credenze, i canti, le preghiere, i sogni e 
il benessere degli Huicholes. Quando essi preparano la terra per la semi- 
na del mais, pregano e lasciano offerte in un buco nel centro della milpa 
dove vive la Dea della Terra, Yurianaca. Attorno al buco spargono del 
peyote portato da Wirikuta per placare la dea affinche protegga I’anima 
del mais durante la crescita. 

II cervo e molto sacro per gli Huicholes, e la sua caccia nella Sierra e un 
rito estremamente importante per assicurarsi dagli dei buona sorte, 
salute e lunga vita. 

Quando i peyoteros vanno a Wirikuta per raccogliere il cactus, dicono 
di andare a caccia, di andare a prendere molta selvaggina, perche, 
secondo il loro punto di vista, il peyote si trasforma in cervo, e vicever- 
sa. 


II pellegrinaggio a Wirikuta e un viaggio molto arduo, e richiede che tutti 
i peyoteros ne sopportino le fatiche. Nel passato il percorso fino a 
Wirikuta era compiuto a piedi, in un viaggio che durava un mese per 
andare e un mese per tornare. Oggi quasi tutti gli Huicholes contrattano 
un passaggio in auto. Ma nonostante il viaggio in auto sia piu conve- 
niente e piu rapido, i pellegrini compiono ancora molte soste lungo il 
percorso, per pregare o lasciare offerte nei luoghi sacri situati lungo la 
strada. 

I pellegrini digiunano e non toccano acqua per la maggior parte del 
tempo. Devono sopportare il clima del deserto, le sue torride giornate e 
le fredde notti. Al tempo stesso devono fare attenzione ai serpenti a 
sonagli e ai numerosissimi cactus dalle spine acuminate. 


Malgrado tanti pericoli e tante fatiche, gli Huicholes credono che sia loro 
dovere compiere il pellegrinaggio, per se stessi, per i famigliari, per la 
comunita, per gli Dei. Gli Huicholes che intraprendono il viaggio posso- 
no essere le famiglie di un rancho o i membri di uno dei templi tradizio- 
nali. Ciascun pellegrino va a Wirikuta con promesse o desideri speciali, 
molti vogliono conoscere piu su se stessi, sul cammino sciamanico, 
sulla conoscenza e saggezza degli Anziani. Altri ci vanno con I’intenzione 
di propiziarsi gli Dei, per avere aiuto per la propria famiglia, per la pro¬ 
pria milpa, per la caccia, per il bestiame. Gli sciamani piu potenti guida- 
no i peyoteros nella ricerca del cactus e nelle esperienze spirituali da 
esso prodotte. 


Quando consumano il peyote, dopo circa tre ore, possono vedere dise- 
gni geometrici dai mille colori brillanti. Le ricerche scientifiche eviden- 
ziano che questi disegni, chiamati fosfeni, provengono dalla struttura 
oculare stimolata dal cervello, dal sistema nervoso centrale. Gli 
Huicholes percepiscono questo fenomeno in maniera del tutto coerente 
con la loro particolare visione del mondo. Secondo loro, i disegni sono 
messaggi divini, e la gente si aspetta che attraverso queste visioni gli 
Dei li benedicano. 

Le donne che le sperimentano, sono obbligate a ricreare, per mezzo dei 
motivi ornamentali di borse, sciarpe ed abiti, le loro comunicazioni con 


Begli esemplari 
di peyote. II cac¬ 
tus insieme al 
cervo e al mais 
e. nella cultura 
huicho.l consi- 
derato essenzia- 
le alia sopravvi- 
venza dell’indivi- 
duo. 




Le immagini si 
riferiscono a tre 
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durante il viag- 
gio a Wirikuta. 





gli Dei. Gli Huicholes considerano sacri anche questi disegni, atal punto 
che la donna o un membro della sua famiglia possono ammalarsi se le 
visioni non vengono tradotte nell’arte tessile. 

In cede occasioni un Huichol che consuma il peyote potra vivere altri 
livelli esperienziali, incontrare gli Dei dentro questi disegni geometrici, 

Dei antropomorfi. Uno sciamano cos'i spiego la sua esperienza col peyo¬ 
te: “Se mangio il peyote quando si fa il sole, nel mezzo della notte mi 
sentiro cosi. Incomincio a vedere entita che sembrano persone. Pero 
non sono persone, sono i nostri Dei, sono i messaggeri degli Dei, e 
sono buoni. Hanno lineamenti buoni, hanno i volti dipinti e portano 
molte piume. Poi si mettono a parlare con me, e mi insegnano molte 
cose, come nacquero, le cose che devo fare” (VELADEZ, 1986:16). 

Gli Huicholes affermano inoltre che qualche volta quando mangiano il 
peyote ricevono dei canti dagli dei. Una donna disse che quando mangio 
il peyote sent) che un uomo veniva a visitarla. Era il Dio del Vento, Era 
Teiwari. 

Parlo con lei e le insegno un canto. Lei lo canto e se lo ripete molte 
volte per non dimenticarselo. Lo ripete fino a quando non lo imparo a 
memoria. 

L’indomani doveva descrivere la sua esperienza alio sciamano. Questi le 
disse che doveva cantare la canzone a tutti coloro che stavano nel tem- 
pio. Quando canto, si accorse di averla imparata bene, e da allora la 
canzone e parte di se stessa (SCHAEFER, 1996). 

Le visioni che si hanno col peyote variano da individuo a individuo, 
molto dipende dal grado di saggezza conquistato lungo il cammino della 47 
vita. Gli sciamani possono vedere nella fiamma di “nonno fuoco”, 

Tatewari 0 altre divinita. Possono conversare direttamente con loro. 

Poiche gli sciamani vivono molte esperienze viaggiando attraverso il 
mondo umano e il mondo soprannaturale. Interpretano le visioni avute 
dagli altri pellegrini. Uno sciamano spiego: “[i pellegrini] devono rive- 
larle al maraacame perche vedono cose importanti nelle visioni. 
Ricevono istruzioni dagli Dei ... allora tutti parlano delle proprie visioni 
... di tutto cio che appare nelle visioni di una persona, e la persona ne 
parla”. 

Lo sciamano spiega il significato delle visioni ma non parla mai aperta- 
mente dei messaggi speciali che ha ricevuto dagli Dei circa la propria 
vita e i suoi poteri sciamanici (VELADEZ, 1986:16). 

II peyote e il pellegrinaggio al deserto sacro sono elementi vitali per gli 
Huicholes. Rafforzano la cosmologia, le credenze e le tradizioni che 
danno loro radici e identita nel mondo. Credere nella dottrina religiosa 
non e accettare passivamente i principi spirituali, perche con il peyote 
essi stessi possono vedere e comunicare con gli Dei. Una donna cosi 
descrisse la sua esperienza a Wirikuta: “Vidi una grande pianta dove 
lasciammo offerte alia Dea Madre del peyote. II cervo mi stava parlando 
ma non riuscivo a vederlo bene, finche non mi guardo e finche non ci 
guardammo, il cervo ed io, direttamente negli occhi”. Visioni di questo 
genere lasceranno un profondo impatto su qualsiasi persona, e avvalo- 
reranno le credenze religiose come reali, e renderanno altrettanto reali i 
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concetti del mondo e I’umanita e I’importanza di equilibrare le forze 
della natura con quelle spirituali (SCHAEFER, 1996). 

Tutti gli elementi che ruotano intorno al peyote e al viaggio a Wirikuta 
hanno una grande influenza nel mantenere la coesione e I’integrita cultu¬ 
ral degli Huicholes, e di conseguenza nel mantenere la salute e il 
benessere di tutti i membri. Da un lato servono come guida nella ricerca 
di se stessi, del ruolo di ciascuno all’interno della societa. Dall’altro uni- 
ficano i gruppi famigliari e la comunita, perche quando qualche membro 
di una famiglia compie il pellegrinaggio, tutti quelli che rimangono nei 
ranchos pregano, aiutano il peltegrino e lo seguono con il pensiero e 
con i sogni lungo tutto il viaggio. 

Al loro ritorno, i pellegrini offrono ai famigliari il peyote benedetto che 
hanno portato da Wirikuta, in modo che anche loro possano essere 
parte del gruppo e possano comunicare con gli Dei. L’unificazione dei 
pellegrini e rappresentata nel rito di annodare dei nodi con una corda 
speciale; ogni nodo rappresenta una persona del gruppo. La corda e un 
simbolo di unione che si conserva per tutto il viaggio. 

Durante la cerimonia conclusiva per il ritorno dei pellegrini, si balla e si 
prega affinche gli Dei diano il loro aiuto: perche cada la pioggia, perche 
la Dea della Terra porti fertility perche la Dea del mais dia salute ai 
campi affinche il mais cresca bene. 

Infine i pellegrini sciolgono i nodi della corda. E cosi ricominciano nuo- 
vamente la vita, anno dopo anno, e il mondo nuovo che essi stessi 
hanno creato con il peyote e il viaggio a Wirikuta, la Terra degli Dei. 

Alla soglia di un nuovo millennio, gli Huicholes si stanno confrontando 
con le pressioni, i cambiamenti e le infinite domande provenienti dal 
mondo estero. Ormai non vivono piu isolati dal resto della nazione mes- 
sicana, ne dalle influenze del Trattato del Libero Commercio, ne dagli 
interessi del mondo internazionale. Stanno lottando, oggi piu che mai, 
per mantenere I’equilibrio fra la vita tradizionale, la loro identita cultura- 
le, e I’integrazione di elementi provenienti dal la societa pluralista 
dell’Occidente. 

Anche se pure gli Huicholes stanno sperimentando I’influenza del capi- 
talismo e I’avanzata tecnologica, molti di loro sentono I’importanza dei 
propri costumi, del peyote e del pellegrinaggio. Alcuni Huicholes sono 
in grado di trascendere le differenze fra il loro mondo e quello esterno. 
Riconoscono che il benessere dell’umanita intera dipende dall’equilibrio 
delle forze naturali. Questa importante idea e stata espressa dalle parole 
dello sciamano: “il peyote e tutto cio che c’e, e quando s’incontrano le 
anime, e tutto cio che c’e nel mondo. Senza il peyote nulla esisterebbe”. 
Un altro sciamano spiego con molta emozione lo stesso principio quan¬ 
do disse: “Si, e vero che abbiamo molte cerimonie per chiedere agli Dei 
di darci fortuna, salute, abbondanti raccolti, perche ci sia abbondante 
caccia e abbondante bestiame, perche i nostri famigliari stiano bene. Ma 
quello che non capiscono (i non Huicholes) e che non facciamo queste 
cerimonie solo per noi, le facciamo per chiedere agli Dei che guidano 
tutte le genti, in ogni parte del mondo, perche il mondo vada avanti. per¬ 
che la vita (nel mondo) continui ad esistere’’. 



IN S/NTON/A CON 
IL MONDO VERSO 

WIRIKUTA 
SULLA VIA D / 

H / KUR / 
IL 


La testimonianza di Concepcion Garcia 
Bravo (Concha) offre molteplici possibility di 
riflessione sul rapporto con le “sostanze”. Mi 
limitero ad enfatizzare alcuni temi che mi 
sono sembrati cruciali. Seguendo il percorso 
di Concha si incontra una piccola amerindia 
Zapoteca emigrata con la famiglia negli USA in 
tenerissima eta. Per sua fortuna il padre e stato 
un conservatore del rapporto con le origini del 
Popolo delle Nuvole e la loro casa e diventata 
U cosi un punto di raccordo per i famigliari, 
immigrati e non, e per altri amerindi messica- 
ni. 

II primo incontro di Concha con la terra dei 
suoi antenati fu estremamente forte e toc- 
cante, ma non e stato che I’annuncio e 
I’inizio del lungo e tortuoso percorso che 
“riporta a casa”. Quando, molti anni 
dopo, Concha si sente di nuovo sperduta, 
viveva gia in New Mexico e qui incontro 
V ini pi, il rito della capanna del sudore 
(sweat lodge) e il Peyote (Hikuri). II New 
Mexico e torse uno dei crocevia piu signi- 
ficativi per percepire la vitality e i proble- 
mi dell’attuale rifiorire delle tradizioni 
indiane native. Esse si trovano infatti sol- 
lecitate da un lato a restare saldamente 
connesse con i loro lignaggi originari per 
non morire come tradizioni spiritual^ 
degenerando in mero folklore o in trend 
della New Age, ma dall’altro sono 
costrette a cimentarsi con gli incontri 
intertribali e interrazziali che quel mondo 
cosmopolita ineludibilmente impone. 

Ecco che nel racconto di Concha le sue 
amiche, indiane di altre tribu, vedendola 
disperata, portano lei indiana Zapoteca, 
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Lungo il viaggio 
verso Wirikuta 


dentro Yinipi (capanna del sudore) dove “i suoi buoni amici possono 
offrire preghiere e lacrime per la sua guarigione”. L 'inipi, che e uno dei 
riti fondamentali degli indiani delle Grandi Pianure, e assai diverso dalle 
ritualita dei suoi antenati Zapotechi. Eppure Yinipi k percepita da Concha 
e dalle sue amiche come assolutamente “efficace” e quindi in sintonia 
non solo con la propria indianita, ma anche e soprattutto con la parte 
piu profonda e piu sacra del loro cuore. Per questo motivo e possibile 
che dentro una capanna del sudore i loro cuori consonino anche con i 
cuori, le preghiere e le lacrime dei “buoni amici” magari anche non 
indiani, che siano stati invitati alia cerimonia. 

Sempre sotto i purissimi cieli del New Mexico, avviene il folgorante 
incontro con I’anziana cantadora Huichol che diventera la maestra di 
Concha e che I’iniziera al sacro cammino del Peyote. Doha Guadalupe 
De La Luz e una delle figlie di Don Jose Matswa grande mara’kame 
(sciamano) Huichol morto ultra centenario nel 1991. Doha Guadalupe 
(Lupe) e una di quelle anziane donne di potere che hanno deciso di “tra- 
smettere il sapere della loro gente, le danze, i canti, la musica, I’arte, la 
storia e la spiritualita”. E solo attraverso I’incontro con Lupe, cantadora 
del lignaggio piu antico originato dal Peyote, che per Concha si aprono 
le porte dell’incontro con il “Cervo Sacro” e del pel leg ri nagg io a 
Wirikuta Guadalupe entra nella vita di Concha portando conoscenze e 
consapevolezze che non sono limitabili a uno o piu “viaggi con le 
sostanze”, Lupe scoppia in lacrime quando racconta di aver attraversa- 
to, durante i suoi spostamenti, luoghi di potere dove gli spiriti languiva- 
no perche non piu onorati dalle offerte degli uomini. 

Parole altrettanto accorate, che nascono da un’identica percezione dei 
luoghi sacri negletti dagli uomini sono state pronunciate da Nadia 
Stepanova, sciamana siberiana Buryata, che appartiene ad una tradizio- 







ne che non utilizza alcuna sostanza enteogena. Parole non molto dissi- 
mili ho udito pronunciare da una anziana donna spirituale Oglala Lakota: 
Arlene High Horse. La freccia della conoscenza sciamanica e scoccata 
verso il cuore del mondo perche si dischiudano le connessioni fra i 
mondi copresenti sulla rete del sacro. Su questa rete possono incontrar- 
si o scontrarsi coloro che onorano il Peyote, coloro che pregano con la 
Sacra Pipa, coloro che offrono vodka all’Eterno Cielo Blu. Gli insegna- 
menti di Lupe e le sfolgoranti visioni del Peyote irrompono in tutta la 
vita di Concha attraversandola, riforgiandola e disvelandole altre struttu- 
re energetiche del mondo, a partire dal suo stesso corpo. 

Concha non puo raccontarci del Peyote senza parlare della sua vita per¬ 
che sono diventati una cosa sola. Sotto la benedizione degli Dei vive 
nella sua nuova casa con i suoi figli e il suo compagno, un road man 
della Native American Church. Concha e anche membro di un gruppo di 
danzatori tradizionali Aztechi e spera che i suoi antenati non si adombri- 
no per la sua comunanza con gli antichi nemici. Adesso la piccola 
Zapoteca che ha ritrovato la “via di casa” non puo scrivere della sua vita 
e del suo cammino spirituale senza prima rendere onore alle Forze che 
la sostengono. 

Seriata Ootata, Tsutia, Hsiata, Hisiapa, Makanuaullani, Tateurianaka, 
Metseri, Tauypa, Tamatskayumari, Menuweella, Menuweella, 
Menuweella, Menuweella. Tatewari. 

Al Sud, al Nord, all’Ovest, e all’Est, al Sotto, a Madre Terra, a Nonna 
Luna, a Padre Sole, nostro antenato, a Fratello Cervo, a tutte le mie rela- 
zioni, tutte le mie relazioni, tutte le mie relazioni, tutte le mie relazioni, a 
Nonno Fuoco: ringrazio per tutte le benedizioni e chiedo che questo 
lavoro possa procedere con la Vostra luce e la Vostra benedizione. 
Pompa Dios. 

Mi chiamo Concepcion Garcia Bravo e sono della tribu Bini Za di 
Oaxaca, Messico, il Popolo delle Nuvole. Le tribu messicane sono state 
influenzate dal cristianesimo e ora quasi nessuno di noi potrebbe dire di 
essere indiano puro. Ci sono qua e la delle sacche che hanno mantenuto 
tradizioni e usanze precristiane. Nel 1956 la mia famiglia si trasferi negli 
USA. Mio padre cap! che c’era bisogno di un tessuto sociale per la 
nostra gente e fondo il Club Social de Oaxaca. E stato attraverso questa 
associazione che io ho potuto conoscere e imparare i nostri costumi, e 
le tradizioni della nostra cultura e dei nostri cibi. Qui ho imparato a 
socializzare. Ricordo con molta chiarezza quegli anni, quando i miei 
modelli erano le donne semplici e amabili della mia gente. Erano grazio- 
se e umili. In questo modo fummo in grado di mantenere vive le nostre 
tradizioni con incontri settimanali dove si condividevano le rispettive 
esperienze. La nostra casa era un rifugio aperto a tutti gli zii e le zie di 
Oaxaca e di altri stati messicani. 




Per molti anni vivendo a Los Angeles mi sentii a disagio, irrequieta. A 
sedici anni la mia famiglia fece un viaggio a Oaxaca, nel villaggio di mio 
padre ci diedero il benvenuto mio nonno e molti zii. Sebbene fossi gio- 
vane. ci fu in me un grande risveglio. Mi resi conto che in tutti quegli 
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anni il mio cuore era rimasto per 
cos'i dire compresso, ma allora sen- 
tii che il mio corpo e tutto il mio 
essere erano finalmente a casa. La 
terra, gli alberi, il flume, le nubi mi 
si fecero incontro e mi abbracciaro- 
no, piansero e io piansi con loro per 
il sollievo del mio ritorno a casa. II 
mio cuore finalmente si apri. 
Camminai nei campi di mais dei 
miei antenati e i loro spiriti mi scos- 
sero perche potessi ascoltare chi 
fossero loro e chi fossi infine io 
stessa. Questo inizio il mio risveglio 
e il mio cammino verso Nonno 
Fuoco per imparare il linguaggio dei 
“poteri” che ci circondano e per 
camminare in reciprocity con il 
nostro mondo. Nel 1971 lasciai la 
California con qualche amico india- 
no e venni a vivere qui in New 
Mexico. 



Sette anni fa di nuovo mi sentii perduta. II mio matrimonio era in crisi e 
io ero piena di nostalgia per la mia gente e il mio paese. Tre donne 
indiane amiche mie fecero una cerimonia di inipi. Durante il rito le mie 
buone amiche offrirono le loro lacrime e le loro preghiere affinche il mio 
malessere e la mia nostalgia cessassero presto. Una settimana dopo tre 
anziane Messicane entrarono nella mia vita. Dall’istante che le conobbi 
seppi senz’ombra di dubbio e con umile riconoscenza che il Creatore 
aveva benedetto la mia esistenza con la loro comparsa. Lupe mi guardo 
e disse “Passerai tre giorni insieme a me”. E questo inizio la fase suc- 
cessiva della mia rinascita e la rinascita del mio cammino. 

Lupe e una onorata anziana Huichol cantadora della sua tribu. Gli 
Huicholes sono tra le tre tribu piu tradizionali che restano nel Messico di 
oggi. Essi camminano il sentiero degli antenati vivendo e respirando il 
sacro, il sacro scorre dentro e fuori ogni istante della loro vita senza 
essere un’esperienza separata o speciale, ma contigua e continua. Lupe 
e le sue sorelle erano venute nella mia citta di Santa Fe per trasmettere il 
sapere della loro gente, le danze, i canti, la musica, I’arte, la storia, e la 
spirituality. Quel sabato fui invitata alia mia prima all night ceremony, la 
cerimonia del Peyote che dura tutta la notte. II rito si teneva fuori citta, 
in campagna. Quando arrivai fui salutata da Lupe e dalle sue sorelle e da 
alcuni Indiani Tepehuan del Messico. Ci condussero lungo un sentiero a 
un accampamento remoto. Altra gente si uni a noi. Si rise insieme e si 
scherzo fino a che non comincio a far buio. Poi ci sistemammo in un 
cerchio intorno al fuoco e ciascuno poso le proprie coperte in quello che 
sarebbe diventato il suo posto durante la cerimonia. Lupe si sedette a 
Ovest, rivolta ad Est, su un sedile da sciamana con un tamburo davanti 






a se e la sua borsa sciamanica dove tiene le piume e gli altri oggetti che 
lei chiama i suoi aiutanti. Un giovane distribui a ciascuno dei bastoncini. 
Ci fu detto di procedere sempre in senso antiorario intorno al fuoco e di 
non camminare mai tra Lupe e il fuoco. Ci alzammo tutti in piedi. Lupe 
comincio una preghiera Huichol con la quale invocava tutti i poteri e le 
divinita, i Nonni e le Nonne dell’Oceano, del Cielo, della Terra, dei Fiumi, 
i Fratelli maggiori e le Sorelle maggiori e le Direzioni e mentre diceva 
questo con il suo bastone indicava le direzioni. Noi seguimmo il suo 
esempio poi passammo il bastoncino sui nostri corpi, strofinandoci: in 
questo modo, ci dissero, offrivamo tutto il nostro dolore, le nostre pene 
e le nostre colpe al bastoncino. Poi a turno ciascuno di noi mise il 
bastoncino nel fuoco. Alimentammo il fuoco con tutto il nostro dolore e 
con le nostre pene. 

Poi tornammo al nostro posto e uno alia volta ci presentammo a Lupe. 
Una sorella aveva versato un bicchiere di Hikuri per ciascuno. Lupe 
immerse la punta delle piume nella schiuma alia superficie del liquido e 
ci tocco le guance, la fronte, la gola, il cuore, il palmo della mano, il 
plesso solare, i piedi e la nuca, luoghi di potere, offrendo e chiedendo 
agli Spiriti di aprire questi luoghi alia comunicazione diretta con loro. 
Poi ci passo il bicchiere di Hikuri e noi bevemmo I’amaro Atole offrendo 
prima alle quattro Direzioni e alia Terra e 
poi tornammo al nostro posto. 

Dopo che tutti furono andati da lei, Lupe ci 
spiego che eravamo andati la con tante cose 
per la testa, eravamo tutti la stessa cosa 
nella misura in cui ciascuno era 
venuto li per cercare aiuto. Con 
delle domande su come dovessimo 
vivere la nostra vita, o come aiutare / 
quelli che amavamo. Qualunque fosse 
la cosa di cui avevamo bisogno nella 
nostra vita, eravamo li per chie- 
dere aiuto. Ci disse che ogni 
cosa e sacra e viva, ci disse di 
considerare ogni cosa come 
se si trattasse di un parente, 
di una persona e di parlare a 
quei poteri, a quegli elementi 
e di chiedere il loro aiuto, 
perche essi erano sempre in 
attesa delle nostre invocazio- 
ni, delle nostre offerte. Disse 
che se si cercava una qualche 
benedizione si doveva sempre 
fare un’offerta, cosi che quei poteri e 
quegli elementi avrebbero capito la serieta 
delle nostre invocazioni. Gli Huicholes offri- 
vano candele e cioccolata. Ci rimprovero e 
chiese: “Come fate a sapere che Madre 
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Terra mangia? Ebbene, io lo so perche le do da mangiare. Voi avete lo 
stomaco pieno, state comodi e vi dimenticate di dare da mangiare alia 
nostra primigenia madre, e poi dovrete essere puri per poter essere 
chiari in quello che chiedete. Questo e qualcosa che nella nostra societa 
non e piu spontaneo, ma ciononostante e proprio quello che manca.” A 
questo punto si mise a piangere e disse che nei suoi viaggi era passata 
da molti luoghi sacri e che gli spiriti si rattristavano perche noi non 
andavamo piu a cercarli e a mettere offerte per loro. Disse che essi 
erano i nostri aiutanti e tutto quello che dovevamo fare era di rivolgerci 
a loro e chiedere il loro aiuto e che essi stavano solo aspettando che noi 
ci ricordassimo di loro. Disse che per gli Huicholes la piu alta divinita 
era Nonno Fuoco. Era una cosa viva e rappresentava il primo sciamano 
per la loro gente. Che al fuoco si poteva chiedere qualsiasi cosa e che 
Nonno Fuoco avrebbe sempre, e disse cio con grande emozione, sem- 
pre risposto; si doveva solo fare silenzio interiore e stare ad ascoltare la 
sua risposta. 

Noi sedevamo tutti in contemplazione delle sue parole. A quel punto 
sentii dei dolori spiacevoli alio stomaco, ma Lupe comincio a suonare il 
tamburo e inizio un canto. II canto mi calmo lo stomaco, ma poi mi sen¬ 
tii ancora male e finalmente vomitai. Provai una sensazione di liberazio- 
ne e stetti subito meglio. Ora ero anche in grado di guardare gli altri 
intorno a me. II fuoco prese vita e molte forme seguirono. Ad un certo 
punto Lupe cambio aspetto e divenne un falco. Piu tardi compresi che i 
suoi canti avevano evocato quegli animali perche potessero camminare 
tra noi e aiutarci. Venne un’aquila volando con gli artigli tesi in avanti, i 
suoi artigli affondarono nel mio petto e I’aquila mi sollevo con se in un 
battito di ali. Una parte di me era incredibilmente melanconica e triste, e 
chiesi all’aquila di afferrare tutti i present!, ma I’aquila disse di no, che 
non poteva, che era venuta solo per me, e nell’altra zampa teneva i miei 
figli. Allora la seguii senza riserve. Mi porto su fin dentro al sole. La luce 
era cos'i splendente e calda che sentii una sensazione di completo 
abbandono e di gioia pura. II sentiero era tortuoso, ma ci portava in una 
direzione sicura, se la nostra meta era la luce. Piansi per la bellezza e 
I’umilta della benedizione. II cerchio era pieno di serpenti ma non prova- 
vo paura. Una donna stava piangendo e stava passando dei brutti 
momenti, Lupe le si accosto e comincio ad aspergerla con il fumo del 
copal e con le sue piume sacre. Mentre lei pregava sulla donna, vidi due 
cervi che le si accostavano e le leccavano le guance. Ero rinata. 

lo parlo bene lo spagnolo ed essendo indiana io stessa accompagnai 
Lupe in molti viaggi. Seguii i suoi insegnamenti con fede e cercai sem¬ 
pre di viverli e incontrai molte benedizioni. I miei figli diventarono gran- 
di e la mia vita si concentro nell’ascolto dei “poteri”, sempre ricordan- 
domi di purificarmi e di fare per prima cosa le offerte agli spiriti. Col 
tempo Lupe continuo a ricordarmi che se veramente volevo arrivare a 
conoscere tutto quello che c’era, avrei dovuto accompagnarla alia 
Dimora degli Dei. Questo non sarebbe stato un impegno da prendere 
alia leggera. Ci si reca in quel luogo di pellegrinaggio per sei anni conse- 
cutivi. Ogni anno me lo chiedeva e ogni volta io mi tiravo indietro. Per 
quell’impegno si doveva digiunare un mese prima e un mese dopo il 
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viaggio in febbraio. Si doveva rinunciare al sale. Ma la cosa piu difficile 
era la rinuncia ai rapporti con I’altro sesso se non si stava vivendo una 
relazione stabile. Cioe se non si era sposati o in un rapporto fisso con 
un partner si doveva rinunciare al sesso per sei anni. lo prendevo que- 
sto molto seriamente. 

Mio marito e io ci eravamo separati da sei anni e una delle mie domande 
a Lupe era stata come fai a sapere quando incontri il compagno della 
tua vita? Lei aveva risposto molto semplicemente e io avevo capito 
subito, forse ero pronta per la sua risposta. Lei aveva risposto che rico- 
nosci il tuo partner quando cammini sullo stesso sentiero. Quando si 
percorre lo stesso sentiero spiritual tutto il resto va a posto da se. Nel 
cammino Huichol due persone che percorrono lo stesso sentiero spiri¬ 
tual si aiutano incondizionatamente, si proteggono reciprocamente, si 
completano I’un I’altra. Negli anni che erano seguiti alia mia separazione 
avevo abbracciato totalmente le sue parole di saggezza. Mi aveva inse- 
gnato che nel nostro corpo ci sono dei punti di potere e che la sessua- 
lita e una delle energie piu forti. Se la si e dispersa indiscriminatamente, 
si e danneggiato se stessi, ma se poi si assume I’impegno di andare alia 
Dimora degli Dei questo danno ricadrebbe anche sugli altri componenti 
del cerchio. Cosi per prepararsi a quel viaggio c’e bisogno di purificarsi 
in quel senso. C’era ancora qualcosa che mi tratteneva dall’andare. Ero 
single su questo sentiero dell’impegno. Nel settembre del 1996 fui invi- 
tata ad andare ad una cerimonia del Peyote della Native American 
Church. Erano 23 anni che conoscevo I’uomo che la conduceva. Sapevo 
che anche lui era su un percorso spiritual parallelo al mio, perche alcu- 
ni anni prima lo avevo invitato a partecipare a una cerimonia di Lupe. La 
cerimonia era a due ore da Santa Fe. Tutti pensavano che lui fosse il mio 
compagno, e io continuavo a ripetere a tutti che eravamo solo amici. Al 
ritorno dalla cerimonia, parlando con lui, accennai al fatto che ci cono- 
scevamo da tempo, ma che quella era la prima volta che passavamo 
tanto tempo insieme. E entrambi eravamo d’accordo che assieme stava- 
mo proprio bene. Da allora ci siamo visti tutti i giorni. lo fui onesta con 
lui e gli dissi che la nostra amicizia non avrebbe potuto essere altro che 
un’amicizia a causa del mio impegno. Ma con il passar del tempo ci ren- 
demmo conto che entrambi volevamo una relazione sempre piu seria. 
Quando lui seppe che, per diventare il mio partner, la nostra relazione 
sarebbe dovuta durare almeno sei anni e che lui sarebbe dovuto venire 
con me alia Dimora degli Dei per essere presentato ai “poteri”, accetto. 
Quando andai a casa di Lupe le raccontai del mio rapporto. Le dissi che 
se non fosse stato per la sua guida non sarei stata pronta a ricevere 
quella benedizione. Quest’uomo e il compagno della mia vita e ogni 
giorno io faccio offerte per ringraziare della sua forza, del suo potere, 
dell’impegno e dell’amore. E mio pari e non diamo per scontati ne la 
gioia ne il dolore di un matrimonio. Lui accetta i miei figli e io considero 
suo figlio come mio. Una volta ancora Nonno Fuoco ha risposto alle mie 
preghiere. Pompa Dios. 

Finalmente fui pronta per il viaggio. Arrivai al Villaggio intorno alle otto. 
Tutti si erano gia sistemati intorno al fuoco con le loro coperte. La luce 












re. 

I due giomi 
seguenti li pas- 
sammo a prepara- 
re le nostre offerte, 
le piume per la 
preghiera, che 
avremmo usato 
per invocare gli dei 
e che avremmo 
lasciato come. 
doni. Tutti digiu- 
nammo fino a mez- 
zodi, non ci era concesso di toccare il cibo e le offerte alio stesso 
tempo. Arrivarono molte altre persone, amici e parenti. La notte del 
terzo giorno ci raccogliemmo intorno a Tatewari (Nonno Fuoco). Questa 
volta ci preoccupammo di tenere in mente come eravamo disposti per- 
che quelli sarebbero stati i nostri posti per tutto il viaggio. Eravamo ven¬ 
ture Huicholes e tredici gringos. Lupe offri una preghiera. Imploro gli 
dei di assicurarci un viaggio sicuro e le benedizioni per le quali ci erava¬ 
mo sacrificati. Ci purificammo con i bastoncini e alimentammo il fuoco 
con essi. Poi venne la parte della purificazione sessuale. A uno a uno 
restammo in piedi davanti a Tatewari, due giovani ai lati. uno con un 
bastoncino e I’altro con una cordicella. Mentre ciascuno raccontava di 
ogni volta che aveva fatto del sesso nel passato. dall’inizio della propria 
vita sessuale, veniva fatto un nodo nella cordicella e si veniva strofinati 
con il bastoncino. Tutto era molto solenne. Non era un rito volto a farci 
provare vergogna o a farci sentire colpevoli, ma era parte del rinascere. 
Da mesi avevo temuto questa parte della cerimonia, ma, da quando mi 
ero messa insieme al mio compagno, avevo desiderato questa occasio- 
ne di ricominciare da zero con lui, lasciando alle mie spalle il peso del 
passato. Gridai ad alta voce i nomi e restituii volentieri tutto quanto a 
Nonno Fuoco. Lui avrebbe saputo cosa fare con quell’energia, io no. 
Una volta finito. passammo una corda davanti e dietro, sulla quale cia¬ 
scuno di noi Ieg6 un nodo. Io ne legai uno per mio marito a casa. pre- 
gando che il prossimo anno anche lui potesse accompagnarmi. Adesso 
eravamo tutti connessi. Ciascuno pose una scarpa davanti al fuoco cosi 


nella baracca di 
Lupe era ancora 
accesa. Mi invito a 
entrare. Lupe era 
intenta a ricamare; 
Lupe non resta mai 
con le mani in 
mano, dice che il 
lavoro e vita. Ci 
aggiornammo sulle 
nostre rispettive 
esistenze. Poi 
andammo a dormi- 


Scene rituali 
durante una 
sosta. Un bam¬ 
bino ha la testa 
cinta da un lac- 
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che il fuoco avrebbe potuto riconoscerci al mattino. II mattino successi¬ 
ve salimmo su un autobus che avevamo preso in affitto ciascuno al pro- 
prio posto. La prima notte scendemmo, ci mettemmo in cerchio intorno 
al fuoco e tutti ricevemmo i nostri nuovi nomi. Da quel momento noi 
stessi eravamo diventati dei. non avremmo piu avuto bisogno di cibo, di 
acqua ne di alcuna cosa mortale. Avremmo usato i nostri nuovi nomi. 
Tutto era adesso all’incontrario: il bambino Guillermo era il piu vecchio 
del gruppo e Lupe era diventata la Nunutsi, I’infante. 

A meta del secondo giorno si raggiunse I’Apertura, I’inizio, e quelli che 
stavano viaggiando nella Terra Sacra per la prima volta vennero bendati. 
Si dice che vedere la Terra degli dei per la prima volta senza alcuna pre- 
parazione potrebbe rendere ciechi, perche si e particolarmente vulnera- 
bili. Per questo ci fu dato un compagno che ci aiutasse e ci riconduces- 
se all’autobus. Si scherzava molto, avevamo digiunato tutti e gli aiutanti 
ci prendevano in giro dicendo: “Ah cost vorresti del polio arrosto, un 
hamburger...”, lo sedevo al buio dietro la mia benda, e rispondevo agli 
scherzi degli aiutanti. Due ore piu tardi giungemmo alle sorgenti sacre: 
ero sopraffatta dalla benedizione e dalla gratitudine. Fummo condotti 
alle sorgenti dove dovevamo lasciare le candele e cio che avevamo pre- 
parato come offerte per il luogo sacro. lo fui la prima a essere condotta 
alia sorgente. Lupe grido, rivolta al vento: “Vuoi davvero vedere gli Dei? 
Vuoi vedere gli Dei?” lo risposi con un grido appassionato: “Si!” 
Quando mi fu tolta la benda. volsi lo sguardo dove lei indicava, verso le 
cime dei monti lontani. 

I miei occhi si riempirono di lacrime. Lacrime scorrevano lungo le mie 
guance e io guardai gli Dei pregandoli di insegnarci il loro sentiero, di 
mostrarci come vivere una buona vita di aiutarci a insegnare ai nostri 
figli il senso della vita e di poter trasmettere agli altri questo cammino di 
bellezza. Pregai per i miei figli, per il mio compagno, la mia famiglia, per 
Lupe, che avesse sempre la forza di guidarci, per la sua famiglia e le 
nostre relazioni. Uno a uno fummo benedetti con I’acqua sacra. 
Lasciammo le nostre offerte e infine tornammo all’autobus. Ero andata 
in pellegrinaggio con molte domande e la paura mi perseguitava, sebbe- 
ne avessi ricevuto tante benedizioni, una parte di me si sentiva incom- 
pleta. II mattino dopo raggiungemmo i campi aperti. 

Uno di noi aveva uno speciale incarico da assolvere. Tutti dovemmo 
aspettare che finisse. Questo occupo gran parte della giornata e quando 
torno era pomeriggio inoltrato. Eravamo rimasti seduti al nostro posto 
intorno al cerchio del fuoco sotto il sole: e’erano anche molti bambini e 
ci eravamo presi cura di loro. Erano tutti cosi bravi e sembravano dei 
piccoli adulti, sapevano perche erano li e prendevano le cose con grande 
serieta. Quando le giovani donne tornarono, cominciammo la Caccia per 
la Vita. Ci fu detto di mangiare il primo Peyote trovato e che quello ci 
avrebbe mostrato il cammino. lo caddi in ansia mentre vagavo da sola; 
perdevo fiducia perche non riuscivo a trovare alcuna traccia della medi- 
cina. Cosi cominciai a pregare per far sapere alia medicina quanto della 
mia vita era cambiato da quando seguivo quel sentiero, quanto avevo 
ricevuto per la mia vita e la mia famiglia. Cominciai cosi a rilassarmi, 
dicendomi che innanzi tutto avevo completato me stessa. Che ero qui, 







nella Dimora degli Dei. Ci era stato detto che se scorgevamo Fratello 
Cervo, seguendolo avremmo trovato le sue impronte, che sono il 
Peyote. Lentamente rivolsi il mio sguardo a terra e vidi un pianta verde 
perfettamente circolare. Caddi in ginocchio e scoppiai in lacrime, la mia 
emozione nel vedere per la prima volta Hikuri era sacro respiro, vita 
sacra. Lo tagliai come mi era stato detto e con riverenza portai Hikuri 
alle labbra e mi toccai la fronte, le guance, la gola, il cuore, i polsi, lo 
stomaco, i piedi e la nuca. Lo ripulii della peluria e separai i petali. Lo 
misi in bocca e lo masticai bene, come si deve fare. Quello che Hikuri 
disse fu; “Sei a casa e ovunque tu vada io posso essere dentro di te, e 
tu sei tu e tu basti e tu sei A CASA.” Era un messaggio semplice, le mie 
domande che cercavano risposte non avevano piu importanza. La sem- 
plicita di sapere che ero a casa ovunque io seguissi questo fuoco-medi- 
cina, era ora dentro di me, io dovevo solo farlo risplendere e lasciare 
che si riflettesse negli altri. Dovevo ricordare di ascoltare, di fare offerte. 
Compresi che, se avessi incontrato la paura, non sarei stata costretta ad 
accettarla e a subirla. II fuoco interiore ha la sua forza. Sentii un grido: 
ci era stato detto di chiamare gli altri se avessimo trovato una “fami- 
glia". Evidentemente qualcuno ne aveva trovata una che aveva la forma 
di uno sciamano. Vicino alia famiglia di Peyote scavammo una buca 
dove furono lasciate le offerte. lo avevo portato una freccia di preghiera 
dagli Stati Uniti. La lasciai per la mia famiglia in New Mexico e per i 
membri della Native American Church. Vi lasciai pure una croce delle 
direzioni con I'effige di un’aquila su ogni braccio. Questa offerta era per 
favorire I’abbondanza nella nostra vita. Un uomo del gruppo colpi ritual- 


Uno sciamano 
dipinge il suo 
volto di figure 
simboliche poco 
prima di rag- 
giungere il tem- 
pio. 




Uno sciamano 
segna i pellegri- 
ni uno dopo 
I’altro per fortifi- 
care e purificare 
il corpo e lo spi- 
rito. 




mente la famiglia con la punta della freccia rituale. Poi la famiglia fu rac- 
colta, ripulita e divisa tra tutti. Le offerte furono bruciate. Ci riunimmo al 
resto del gruppo. La notte restammo svegli, tutti presero la medicina e 
si canto. Molte volte, quando Lupe evocava gli animali, li vedevo, o nel 
fuoco o camminare tra di noi. Quella fu la notte in cui compresi di esse- 
re a casa, sana e salva, compresi che la cerimonia era respirare, fare un 
passo dopo I’altro, amare la famiglia, cucinare per loro, pulire la casa 
per loro. Tutte le piccole semplici cose della vita erano cerimonia. 
Compresi che non e indispensabile essere toccati dai “poteri” e vederli, 
ma che anche essere semplici e umili e un modo per essere toccati. 
II giorno dopo andammo ancora “a caccia” e infine raccogliemmo le 
nostre cose per tornare. Ora I’ordine era inverso: il modo in cui si acce- 
se il fuoco, il modo in cui si cammino intorno, tutto doveva andare nella 
direzione di casa per aiutarci nel ritorno. Viaggiammo tutto il giorno e 
meta della notte. La nostra destinazione era Tate Hara Mana, nostra 
Madre Oceano. Quando arrivammo ci accampammo, qualcuno mangib 
un po’ di frutta e bevve dell’acqua. lo dormii. L’indomani al mattino 




















andammo tutti sulla spiaggia e pregammo: Lupe prego e tutti lasciarono 
le loro offerte finali, poi tutti entrammo in acqua per il nostro primo 
bagno rituale dal momento della partenza. Eravamo solo a poche ore da 
casa, tutti erano allegri perche presto saremmo stati con quelli che ave- 
vamo lasciato a guardia del fuoco a casa. Per I’ultima volta ci imbarcam- 
mo sull’autobus e ripartimmo. Due ore dopo eravamo in cerchio intorno 
a Tatewari. La nostra prima offerta fu donare il Peyote a quelle giovani 
donne che erano rimaste a guardia del fuoco. Si raccolsero al centro. Le 
tazze furono riempite di Hikuri che fu loro offerto. Ci fu detto che pote- 
vamo aiutarle. II resto del giorno fu passato in compagnia, a riposare, 
chiacchierare, mangiare Hikuri e rivivere I’esperienza che avevamo con- 
divisa nel gruppo. Quella notte intorno al fuoco la cordicella fu passata 
nella direzione opposta e mentre ci passava di fronte scioglievamo i 
nostri nodi. L’altra scarpa fu posta davanti a Tatewari e infine ce ne 
andammo a dormire. 


Questo e stato un viaggio che ha richiesto molta serieta, ma come in 
ogni cerimonia sacra c’e molta emotivita, sia nella tristezza che negli 
scherzi: si rideva e si piangeva facilmente. II compito dei due aiutanti 
non consisteva solo nel tenere I’ordine, ma anche nel fare in modo che 
le cose fossero luminose e divertenti. Ci sono molti piu dettagli di cui 
non ho parlato, deliberatamente ho mantenuto questo scritto formale e 
in superficie. 




Concha Garcia 
durante un’esi- 
bizione al Santa 
Fe Community 
College nel 
mese dedicato 
alia cultura ispa- 
nica nel settem- 
bre 1997. 
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L’arte tradizionale huichol 
trova la sua massima 
espressione nei quadri chia- 
mati nella lingua uto-azte- 
ca nierika. II termine, 
spesso impropriamente 
tradotto come “volto del 
mondo”, ha un signifi- 
» cato piuttosto vasto, 
che riflette piu sovrap- 
posizioni esoteriche. Vuole allora significare il volto, I’appa- 
renza delle divinita, ma sta anche a designare il “passaggio”, lo “spec- 
chio”, mediante il quale gli Huicholes raggiungono la dimensione 
visionaria della realta mitica atemporale, dove gli uomini possono dia- 
logare con gli dei, con le piante e con gli animali. Quindi nierika signi- 
fica anche “visione”: la visione prodotta dal sogno o dal sacro cactus, 
il peyote, e ispirata dai miti ancestrali. Per il Huichol il mondo ha una 
dimensione sacra che e considerata di grande potere e la cui manipo- 
lazione e a carico di “specialisti”, come i marakame (sciamani), i quali, 
per mezzo del sogno, penetrano nel mondo degli dei stabilendo un 
nesso fra il sacro e il profano, come i peyoteros , che partecipano al 
pellegrinaggio a Wirikuta. Questi straordinari quadri non sono mai rea- 
lizzati a pennello, ma con una tecnica unica che richiede una pazienza 
infinita e una precisione eccezionale. 

L’elaborazione consiste nel ricoprire una tavola di legno, a poco a 
poco, e sempre utilizzando il pollice, con uno strato di cera d’api 



NAKAWE 

TECNICA: filo su cera, 
cm. 33 x 54 
ARTISTA: Samuel 
Carrillo Moreno 
(1997) 

RANCHO: Temurikita 
(Las Guay abas) 
CENTRO CERIMO- 
NIAL: Tateikie (S. 
Andres Cohamiata) 
JALISCO 



Nakawe, Nostra 
Antenata della 

Crescita, e una delle piu importanti divinita del ricco pantheon huichol. Madre di tutti 
gli dei, viene miticamente descritta come la Prima Donna, gia presente all’inizio del 
mondo, prima ancora che facessero la loro comparsa gli Antenati. Fu Nakawe a salva- 
re il mondo dal Diluvio, inviando un pappagallo ad estrarre col suo possente becco le 
montagne sommerse dalle acque. Poi, con la bacchetta magica, ricreo gli animali e le 
piante sommerse dal diluvio. In questa nierika la vediamo stringere il bastone magico 
dalla testa di serpente, ritta sotto la pioggia nel suo atto creativo. Ben visibile e la 
triade sacra degli Huicholes: il cervo, il mais e il peyote. 






















WATAKAME 

TECNICA:filo su cera, cm.33 
54 

ARTISTA: Samuel Carril 
Moreno (1997) 

RANCHO: Temurikita (L< 
Guay abas) 

CENTRO CERIMONIAL: Tateik 
(S. Andres Cohamiata) JAUSCi 

Watakame, il Seminatore, fu 
primo ad essere salvato ( 
Nakawe, in compagnia di ui 
piccola cagnolina ner 
Quando il Diluvio ebbe fine, 
cagnolina si trasformo 
Tatei Xuturi Iwiekame, di' 
nita delle Acque e protettri 
di tutti i bambini. Watakar 
ebbe da lei numerosi figli c 
ripopolarono il mondo. C 
lo vediamo ergersi al 
sopra delle montagne in coi 
pagnia della fida cagnolir 
Ben visibile, anche qui, I’i 
mancabile pianta del peyote 


mischiata ad una piccola quantita di resina. La cera e solida, e per 
poterla applicare la si ammorbidisce esponendola al sole, mai per 
mezzo del fuoco. Si abbozza poi il disegno che si vuole realizzare inci- 
dendo lo strato di cera con un strumento appuntito, ed in seguito si 
procede a delineare il contorno di ogni figura con del filo colorato. Una 
volta delineate tutte le figure, queste vengono riempite. millimetro 
dopo millimetro, collocando manualmente con I’aiuto delle unghie 
delle dita, i fili colorati, lavorando dai lati fino al centro con andamento 
a spirale, o viceversa. La tecnica e oltremodo difficile, perche la cera si 
indurisce con facilita dopo essere stata applicata, e col passare del 
tempo si deve esercitare una pressione sempre piu forte perch6 il filo 
aderisca alia base. La selezione dei colori sembra improntata a canoni 
sia soggettivi che mitici. Vi sono molte e significative differenze fra le 
nierika rituali e quelle piu propriamente “artistiche" e destinate a fini 
commerciali: queste ultime sono generalmente quadrate o rettangolari, 
mentre le prime sono arrotondate agli angoli, ovali o circolari. Le nie- 









rika rituali sono inoltre di dimensioni ridotte, perche la loro funzione e 
essenzialmente quella di essere trasportate nei luoghi sacri della tradi- 
zione, la dove, eseguite le cerimonie, vengono bruciate in onore e in 
sacrificio al dio del Fuoco, Tatewari. In ogni caso I’arte tradizionale 
huichol presenta caratteri pressoche esclusivamente religiosi ed eso- 
terici; e improntata a canoni geometrici, variazioni di modelli archetipi, 
dove il motivo del fiore, del serpente, del cervo, del mais, del peyote, 
del fuoco e del sole, sono sempre scomposti e ricomposti: simmetrici, 
ripetuti, armonici, delicati e preziosi, come le caleidoscopiche allucina- 
zioni del sacro cactus. In particolare le nierika ripetono, in maniera 
quasi ossessiva, il tema del cervo, del mais e del peyote. I tre elementi 
formano una vera e propria trilogia sacra, ed esprimono altresi la sin- 
tesi della storia, del pensiero e della religione degli Huicholes, cosi 
come si e venuta ad elaborare nel corso del lungo processo di forma- 
zione della sua tradizione. Da un lato troviamo I’universo culturale 
dell’antico popolo semi-nomade, il cui alimento essenziale era il cervo;. 
dall’altra troviamo invece I’ideologia religiosa e le credenze del popolo 
sedentario la cui dieta alimentare era rappresentata dal mais. In mezzo 
ad essi, il peyote rappresenta lo strumento piu importante per trascen- 
dere il mondo profano e la manifestazione piu ovvia del sacro. Ancora 

HIKURI-PEYOTE 

TECNICA: filo su cera,cm. 33 x 54 
ARTISTA: Samuel Carrillo Moreno (1997 
RANCHO Temurikita (Las Guayabas) 

CENTRO CERIMONIAL: Tateikle (S. Andres 
Cohamiata) JALISCO 

Ancora una rielaborazione “psichedelica” 
della triade cervo-mais-peyote. Come il 
cervo e il mais, anche il peyote e sacro. 
Non puo essere comprato, ma raccol- 
to solo ed esclusivamente nella Terra 
degli Antenati, secondo un rituale speci- 
fico e molto complesso. II peyote e 
impiegato dagli Huicholes per una serie 
infinita di motivi: a scopi visionari, a 
scopi medicinali, come antidolorifico, 
come energetico, come disinfettante. a 
scopi rituali e cerimoniali. Ouando e con- 
sumato a scopi rituali, di regola viene 
assunto in quantita insufficienti a pro¬ 
duce allucinazioni, e sembra avere uno 
scopo prettamente simbolico. come 
"trait-d'union" con le divinita Usare il 
peyote per procurarsi visiom e solo uno 
dei moltissimi suoi utili/zi.e . a ben guar- 
dare, non certo il piu importante In ogni 
caso lo b molto di piu per lo sciamano 
che non per le persone comuni. 










La farmacopea huichol e ricca di pi. 
psicoattive, e una delle piu importar 
la SOLANDRA, conosciuta come kie> 
Alcuni autori identificano kieri co 
Datura inoxia, ma, pur essendo le 
piante molto simili dal punto di v 
tassonomico, preferiamo seguir 
distinzione di Schultes e Hofm 
(BOTANICA E CHIMICA DEGLI ALU 
NOGENI, Cesco Ciapanna Edit* 
ROMA. 1993). Per gli Huicholes e 
potente da poter dispensare favc 
costituire un importante strumento i 
pratiche di stregoneria. SI crede 
chiunque molesti questa pianta \- 
incontro alia pazzia o alia morte. 
base della pianta gli Huicholes depo 
no doni votivi: frecce, tortillas, teq 
nierika. La conoscenza delle Solan; 
psicoattive (Datura, Solan 
Brugmansia, etc.) e un segreto accui 
mente conservator tal punto che r 
Huicholes negano qualsiasi famili* 
con esse. L’esatta identificazione 
kieri, il suo ruolo nell’ideologia 
giosa huichol, una eventuale cotrapposizione fra il culto del peyote e il culto i 
Datura, sono ancora oggetto di molte discussioni fra i ricercatori e gli antropolog 
mitologia descrive Kieri Tewiyari (“Persona-Kieri) come I’Antenato di tutti gli Stregon 
poteri di questa pianta sono spesso considerati “malvagi”, in contrapposizione a q 
“buoni” del peyote. Questa nierika rielabora il mito dell’epica lotta fra Kieri Tewiy. 
Kauyumari (Persona-Cervo) che si concluse con la sconfitta del primo che si trasforn 
pianta di Solandra. La vittoria di Kauyumari venne ottenuta per mezzo di offerte sacrii 
al Dio Sole, che vediamo troneggiare proprio sopra la pianta magica. 


KIERI 

TECNICA: filo su cera, cm. 33 x 44 
ARTISTA: Samuel Carrillo Moreno (1997 
RANCHO: Temurikita (La Guayabas) 
CENTRO CERIMONIAL: Tateike (S. An 
Cohamiata) JALISCO 


oggi gli Huicholes vivono isolati nella regione forse piu selvaggia e 
inaccessibile del Messico, quella formata dai labirinti della Sierra 
Madre occidentale; grazie al loro isolamento sono riusciti a conservare 
pressocche integralmente una tradizione sciamanica estremamente 
ricca e complessa. Sebbene godano di una posizione privilegiata 
rispetto alle altre minoranze etniche presenti in Messico, gli Huicholes 
sono in realta vittime di una forma di sfruttamento piu sottile ma 
altrettanto generalizzata, in relazione alia loro produzione di manufatti 







tipici, sempre piu considerata ed apprezzata dagli estimatori di tutto il 
mondo. Eppure gli Huicholes conducono un’ esistenza sempre ai limiti 
della poverta e dell’emarginazione; la quasi totality delle loro opere, 
autentiche gemme della sopravvivenza tradizionale sciamanica, vengo- 
no sfruttate commercialmente senza il minimo rispetto per I’Autore e i 
suoi diritti. La gran parte di questa pregevolissima produzione viene 
infatti relegata dalle spietate leggi di mercato al rango di artigianato 
comune e corrente, solo pochissimi Artisti godono di una certa noto¬ 
riety che li riscatta dall’eterno anonimato a cui li condanna la loro ana- 
cronistica condizione di “ultimi Indios”... Miracolosamente sopravvis- 


CALIHUEY-TEMPIO 

TECNICA: filo su cera, cm. 30 x 45 
AUTO RE: Samuel Carrillo Moreno 
RANCHO: Temurikita (Las Guayabas) 

CENTRO CERIMONIAL: Tateike (S.Andres Cohamiata) JALISCO 


II calihuey, a volte chiamato anche tuki, e il tipico tempio cerimoniale comunitario 
degli Huicholes. II custode guardiano di questo tempio e Tatewari, il Dio Fuoco, il 
cui focolare si trova fra I’ingresso del tempio e il suo centro. In cima al calihuey ven- 
gono appese delle corna di cervo: lo sciamano che celebra i riti all’interno del tempio 
comunica con gli dei attraverso queste corna (le corna di Kauyumari), che sono posi- 
zionate in modo che, come dicono gli Huicholes, “si possa udire cosa dice 
Kauyumari e seguire le sue istruzioni”. 






ERVO AZZURRO TECNICA: filo su cera, cm. 62 x 42 
AUTO RE: Hector Gonzales Carrillo (1997) 

RANCHO: Temurikita (Las Guayabas) 

CENTRO CERIMONIAL: Tateikie (S. Andres Cohamiata) JALISCO 

In questa nierika I’elemento centrale e il cervo sacro, rappresentato nella sua stretta associazione c 
peyote. Secondo la mitologia, il cervo fu il primo degli animali apparso sulla terra per offrire il si 
sangue e la sua came per nutrire gli dei e gli Antenati. Ancora oggi il sangue dell’animale conser 
un’importanza simbolica e rituale molto grande: e il sangue del cervo che fa crescere il mais e 
rende nutriente; e il sangue del cervo sparso sulle offerte votive che le rende sacre e in grado 
giungere fino agli dei. II peyote nacque dalle corna del Primo Cervo, quando. spezzate dai raggi d 
sole, caddero sulla terra di Wirikuta. 


suti fino ad oggi solo per finire miseramente alio sbando, facogocitati 
dai vortici della societa consumistica multimediale. Questa breve pre- 
sentazione dell arte huichol vuole essere al di la di ogni facile retorica 
- il nostro contribute, sia pur minimo, affinche la cultura millenaria di 
questa tribu non scompaia, annientata dalle false lusinghe e dal cini- 
smo di coloro che continuano ad agire, consciamente o inconsciamen- 
te, nello spirito dei piu biechi “inquisitori" o conquistadores. 








/ NAVAJO E IL PEYOTE 


La Tribu dei Navajo 

I Navajo sono una delle tribu piu numerose dell’America del Nord, la 
loro attuale riserva comprende quasi tutto lo Stato dell’Arizona, una pic- 
cola parte dello Utah e una piccola area del New Mexico. 

I Navajo, come altre tribu indiane, hanno subito piu di quattrocento anni 
di persecuzione da parte degli europei insediatisi nel Nord America negli 
anni successivi al 1492. 

All’epoca dello sbarco di Cristoforo Colombo il popolo dei nativi ameri- 
cani ammontava a circa 7 milioni mentre all’inizio del 1900 erano solo 
350.000. Quindi ne furono sterminati circa il 95%. 

Nella storia dei Navajo I’anno 1884 e stato un anno particolarmente tra- 
gico, tu I’anno in cui subirono una delle piu grandi sconfitte dall’inizio 
della persecuzione e che li costrinse ad abbandonare le loro terre per 
essere esiliati in una zona arida e insalubre del New Mexico, chiamato 
Bosco Redondo. 

In parte artefice della loro sconfitta fu lo stesso Kit Carson che, dopo 
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essere stato per alcuni anni loro amico e intermediario presso il 
Governo Federale, li trad] e li costrinse alia resa dopo uno scontro san- 
guinoso nel Canyon De Cheley (un canyon nel Nord-Est dell’Arizona). 

La battaglia fu preceduta da una serie di incursioni durante le quali i 
soldati, alia guida di Kit Carson e qualche altro generale, fecero razzia 
del loro bestiame e distrussero i loro raccolti. I Navajo, ridotti alia fame, 
non ebbero altra alternativa che la resa incondizionata. 

Durante i quattro anni successivi di esilio molti morirono di stenti e di 
fame. Fortunatamente I’esilio fim nel 1888, grazie alle reiterate sollecita- 
zioni di Manuelito, il loro capo, che riusci a convincere il Governo 
Federale a riconoscere ai Navajo il diritto di tornare a vivere nelle loro 
terre. 

La persecuzione dei bianchi pero non era finita. Negli anni successivi i 
Navajo furono costretti a subire un altro tipo di persecuzione e cioe la 
persecuzione culturale. Se fino ad allora I’attacco dei bianchi era stato 
mirato alia loro eliminazione fisica, era la loro cultura che doveva in 
seguito essere eliminata. Pertanto i Navajo furono costretti ad abiurare 
le loro origini, ad assumere modi di essere dei bianchi, ad abbigliarsi 
come loro, a praticare le loro religioni. Inoltre fu loro vietato di parlare la 
lingua originaria. 

Privarli della loro lingua fu come privarli della loro essenza. 

La loro lingua era sempre stata oltre il medium che permetteva lo 
scambio di pensieri, di significati, di principi e valori della loro cultura. 
anche il mezzo che consentiva la comunicazione con gli spiriti. E gli spi- 
riti erano sempre stati una presenza costante e continua nella loro vita. 
D’altra parte tutte le cerimonie navajo si basavano sulla recitazione di 
preghiere e di canti nella lingua navajo. 

Cosi, all’epoca, molti canti sacri andarono definitivamente perduti anche 
perche i Navajo non possedevano un linguaggio scritto. 

Nel 1850 il Dr Jonathan Letterman aveva scritto su questa tribu: “Della 
loro religione si sa molto poco o niente, I’impressione & che sia un 
popolo molto primitivo e degradato”! 






Trent’anni dopo il Dr Matthews iniziava a studiare e a conoscere i Navajo 
senza pregiudizi e nel giro di qualche anno pubblicava dozzine di articoli 
e di libri sulla loro religione. 

Oggi possiamo dire che le trascrizioni delle cerimonie religiose Navajo 
potrebbero essere raccolte in un volume dello spessore della bibbia, 
nonostante siano andate irrimediabilmente perdute molte conoscenze. 

II recupero della cultura Navajo e stato comunque possibile anche grazie 
all’opera di padre Bernard, della missione di S. Michel, che nel 1930 tra- 
scrisse il primo dizionario Navajo e studio la prima grammatica Navajo. 
Attualmente i Medicine Men e le Medicine Women, persone all’interno 
della tribu investite di un ruolo sacerdotale e nel contempo curativo (che 
potremmo chiamare sciamani), conoscono tutt’ora circa 600 canti che 
recitano nelle varie cerimonie. 

II loro apprendistato dura circa vent’anni e consiste nell’apprendimento 
oltre che di canti, di rituali e preghiere che seguono precise sequenze 
temporali e canoni simbolici. 

Per i Navajo non esiste un centro di culto, ne parola o frase che possa 
essere tradotta come religione. Poiche la religione non e un’entita sepa¬ 
rata, o un credo a cui aderire, ma una valenza, una dimensione di vita* 
che e costantemente presente nel quotidiano. 

Questa valenza non pud essere disgiunta dalla vita di tutti i giorni al pari 
del cibo, del dormire o del respirare, o della presenza della terra e del 
sole, entita che entrambi permanentemente rendono possibile la vita sul 
pianeta. 

Nel Pantheon dei Navajo non esiste una divinita religiosa ben definita, 
ad esempio, Tosohanoai e il portatore del sole ma non il sole in se. 
Secondo i Navajo I’universo e un sistema ordinato da elementi che inte- 






In questa foto si 
possono vedere 
il bastone piu- 
mato del Road 
Chief; due 
bastoncini per 
accendere le 
sigarette rituali 
di cui uno e 
decorato sia con 
I’uccello tuono 
che con la croce 
il che illustra 
bene I’integra- 
zione degli ele- 
menti cristiani e 
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ragiscono fra di loro e che contengono sia le forze del bene che quelle 
del male. 

Quando queste forze si squilibrano nascono le malattie, o i cataclismi. 

Le cerimonie hanno pertanto la funzione di ripristinare o mantenere 
72 I’equilibrio di tali forze. 


tradizionali; 
delle foglie di 
mais per le siga¬ 
rette; una bac- 
chetta da tam- 
buro; due mara- 
cas; due collane 
di semi di 
mescal; un maz- 
zetto di artemi- 
sia; delle 
gemme di peyo¬ 
te; un fischietto 
d’osso di aquila 
e un mucchietto 
di aghi di cedro 
usato come 
incenso. 


La Medicina dei Navajo 

Per i Navajo, come e gia stato detto, la malattia e I’espressione della 
perdita di un equilibrio e tale equilibrio e la risultante dell’interazione del 
corpo della mente e dello spirito. Pertanto la cura implica I’uso di stru- 
menti che possano agire su tutti questi tre livelli. 

Sul corpo agisce la pianta, raccolta dopo un particolare cerimoniale con- 
dotto specificatamente per I’occasione. 

L’artefice e sempre il Medicine Man o la Medicine Woman che, dopo 
aver diagnosticato la malattia, va alia ricerca della pianta medicinale 
relativa alia malattia in oggetto. Una volta individuata la pianta, lo scia- 
mano le chiede il permesso di raccoglierla e see pronta a curare quella 
determinata persona di cui viene pronunciato il nome. Successivamente 
vengono fatte delle offerte di ringraziamento (puo essere di polline, di 
farina di grano o di tabacco) e poi da quella pianta verra prelevata solo 
una parte per non provocare un danno irreversibile alia pianta stessa. 

La parte piu importante comunque di tutto il rituale di guarigione e quel¬ 
la della somministrazione della pianta medicinale che avviene in un 
contesto collettivo che ha profonde valenze psicologiche e spirituali. Per 
I’occasione si incontrano parenti e amici nell’ambito di un rituale molto 
articolato che implica, oltre al canto di preghiere e al suono di tamburi. 
la riproduzione di uno speciale disegno sul pavimento di sabbia di un 
hogan (I’hogan e una capanna usata un tempo come dimora ora utilizza- 





ta per le cerimonie e raramente come abitazione). 

II disegno non viene prodotto con dei pennelli bens] con delle polveri (di 
carbone, di polline, di grano ecc.) che cosparsi sulla sabbia delineano 
delle forme rappresentative di immagini, divinita, simboli. 

II paziente, seduto poi al centro del disegno, o fatto camminare su di 
esso, assorbe la forza degli elementi raffigurati e questi dovrebbero aiu- 
tarlo a liberarsi delle forze negative che hanno prodotto in lui la malattia. 
La cerimonia si conclude con la distruzione del disegno e cio deve avve- 
nire prima del tramonto, mentre il disegno e stato elaborato all’inizio 
dell’alba. Questa cerimonia dura circa un giorno ma ci sono altre ceri¬ 
monie che possono durare anche fino a nove giorni. 

Talvolta le cerimonie di cura si intrecciano con altri rituali come ad 
esempio la Sqaw Dance o Enemy Way che puo avere anche finalita di 
incontro fra le donne e gli uomini da maritare o di purificazione. 

Una delle piu importanti cerimonie curative usata dai Navajo e inoltre la 
cerimonia del Peyote. 

I Navajo e il Peyote 

Parte integrante della pratica religiosa e curativa dei Navajo e I’uso del 
Peyote. Questo cactus allucinogeno viene raccolto nella parte settentrio- 
nale del Messico ed e molto utilizzato dalle tribu dei Cora, degli 
Huicholes e dei Taharumara del Messico. Tuttavia anche molte tribu 
della pianura del Nord America usano questa pianta nelle loro cerimo¬ 
nie. 

La cerimonia principal in cui i Navajo usano il Peyote e la Blessing 
Way. Cioe la cerimonia di benedizione finalizzata all’invocazione della 
protezione degli spiriti per un componente del clan che deve affrontare 
un evento importante della sua vita: ad esempio I’inizio del College, un 
matrimonio, un nuovo lavoro, la guarigione da una malattia ecc. 

L’uso del Peyote fa parte della cosidetta Native American Church che 
ebbe origine nel 1918. 

La Native American Curch e subentrata, come pratica religiosa, alia 
Ghost Dance, un movimento religiose nato per iniziativa di un indiano 
pajute di nome Wovoka verso la fine dell’ottocento e che culmino con il 
massacro di Wounded Knee, durante il quale furono uccisi 120 uomini 
disarmati e 230 donne e bambini della tribu dei Sioux. La credenza prin¬ 
cipal di questo movimento si basava sulla pratica della danza degli 
spettri che avrebbe dovuto far risorgere tutti gli indiani morti e tutti i 
bisonti uccisi, inoltre avrebbe dovuto rendere invulnerabili i suoi danza- 
tori alle pallottole sparate dai fucili dei soldati bianchi. 

Dopo il fallimento di tale movimento, il bisogno del recupero di una pro¬ 
pria identity culturale e religiosa ha fatto si che gli indiani delle praterie 
(oltre ai Navajo, Apaches, Cheyenne, Comances ecc.) trovassero nel 
Peyote il simbolo di una indianita da recuperare e rivalorizzare. 

II Peyote £ stato pertanto identificato come sacramento (a causa anche 
delle contaminazioni delle religioni cristiane) e inoltre gli indiani sosten* 
gono che se all’uomo bianco b stata data la bibbia, come iniseme codifi- 
cato di rivelaziom divine, a loro 6 stato dato il Peyote, 

La Native American Church oggi comprende piu di 200 000 seguaci. 
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II guaritore sioux 
Crow Dog duran¬ 
te una cerimonia 
del peyote 


ma il cerimoniale del Peyote viene svolto anche al di fuori di tale congre- 
gazione. 

Per anni il Governo Federale ha contestato e vietato I’uso del Peyote e 
I’esercizio anche di altre cerimonie considerate “cruenti” (ad es. la 
Danza del Sole presso i Sioux), ma dal 1960 il peyotismo, in seguito alia 
promulgazione di alcune leggi, pud essere praticato liberamente 
all’interno di un culto religioso. 

In questi ultimi anni molti missionari delle Chiese cristiane hanno cerca- 
to di ostacolare il diffondersi dell’American Native Church, tuttavia molti 
indiani, fra cui i Navajo, praticano sia la religione cristiana che quella 
della N.A.C, facendo cosi coesistere elementi ierofanici dell’una e 
dell’altra religione senza soluzioni di continuity. Ad esempio, nell’area 
adibita alia cerimonia del Peyote ci possono essere delle icone cristiane, 
oppure, in una preghiera cistiane possono essere incluse invocazioni 
agli spiriti della natura. 


La cerimonia del Peyote 


II luogo predisposto per la cerimonia del Peyote pud essere un hogan o 
un tipi (la tipica tenda indiana usata sopratutto dagli indiani delle pianu- 
re) e ha inizio nelle ore successive al tramonto. 

II meeting viene organizzato dalla famiglia che promuove la cerimonia, 
la quale convoca sia il Road Chief (il Medicine man che guidera la ceri¬ 
monia) che il Fire Chief (il Medicine man che curera il fuoco). La stessa 
famiglia procurera i bottoni del Peyote per gli ospiti e il cibo per il ban- 
chetto finale. 

La Cerimonia inizia con I’ingresso dei partecipanti che entrano nella 
tenda o nella capanna seguendo il senso orario e camminando intorno 
all’altare gia predisposto per la cerimonia. Ognuno raggiunge cosi il suo 


posto e si siede. 

L’altare e costituito da un letto di salvia su cui e 
derato il “Padre Peyote”. Intorno viene traccia- 
ta una linea che rappresenta la via del Peyote e 
in prossimita vengono disposti vari oggetti con 
valenza sacra: un’ala di aquila, un fischietto 
ricavato da un osso di aquila, del tabacco, un 
guscio di grano, un bastoncino, dei pezzetti di 
Peyote. L’altare, secondo alcuni, simbolizza 
I’universo, secondo altri, la luna. 

II Fire Chief da I’avvio alia Cerimonia e inizia 
con il deporre delle braci a forma di V in pros¬ 
simita dell’altare con la punta rivolta ad Ovest 
in direzione del Road Chief, che e seduto nella 
parte opposta all’ingresso (I’ingresso e dispo- 
sto ad est come in quasi tutte le cerimonie 
degli indiani nativi americani). 
Successivamente il Fire Chief torna al suo 
posto, spetta poi al Road Chief continuare la 
cerimonia che inizia con il cospargere 
dell’incenso di cedro sui carboni accesi. I ritua- 


deposto il Peyote consi- 
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li che seguono sono una serie di atti 
che culminano con la distribuzio- 
I ne del Peyote fra tutti gli ospiti. 

Parte di questi atti possono com- 
prendere il fumare collettivo di 
sigarette per creare una connessio- 
ne con gli spiriti, il bruciare della 
salvia per purificare le mani e il 
corpo dei partecipanti, I’esecuzione di 
canti condotti dal Road Chief e il 
suono del tamburo. 

Durante tutta la cerimonia il fuoco 
deve rimanere sempre acceso e I’altare 
deve essere mantenuto in ordine, questi 
compiti vengono svolti dal Fire Chief. 

Nel mezzo della cerimonia il Road Chief va 
all’esterno dell’hogan (o tipi) per fischiare dentro I’osso di aquila, predi- 
sposto vicino all’altare, alio scopo di richiamare gli spiriti. 

Talvolta, nelle cerimonie di cura, il Road Chief chiede al paziente di 
inghiottire un pezzo di peyote da lui stesso gia masticato. 

Durante la cerimonia i partecipanti possono semplicemente contemplare 
la loro esperienza di alterazione dello stato di coscienza o possono 
anche decidere di condividere con gli altri ospiti la loro esperienza di- 
incontro con il “Padre Peyote”. 

Alle prime luci dell’alba Water Woman (una donna a cui viene assegnato 
il ruolo di distribuire dell’acqua) provvede a distribuire dell’acqua fra 
tutti i partecipanti mentre il Road Chief intona le canzoni dell’acqua. 
Questo rituale contrassegna la fine della cerimonia a cui segue poi il 
banchetto. 

Durante il banchetto II Road Chief solitamente intrattiene gli ospiti con 
una serie di tales (racconti comici). 

I Navajo hanno uno spiccato senso dell’umorismo e spesso alia fine 
delle loro cerimonie religiose si ritrovano per scambiare storielle diver- 
tenti. 

Per i Navajo I’assunzione del Peyote non puo che avvenire all’interno di 
una cerimonia religiosa. 

Ogni incontro, oltre ad adempiere ad una funzione di cura o di benedi- 
zione, sancisce per ogni Navajo il senso di appartenza al clan. 

II Peyote e quindi per lui un veicolo estremamente importante, in parti- 
colare, attraverso I’esperienza della trascendenza e della dimensione 
animica, egli realizza una connessione diretta con il divino, elemento 
fondamentale della sua esistenza e della sua visione del mondo. 

Tale dimensione puo favorire in lui il recupero di un’identita individual e 
collettiva che per anni i bianchi hanno derubato ai popoli degli indiani 
ma forse, ancora prima, a se stessi. 


Tamburo in ferro 
la cui pelle e 
legata in modo 
da rappresentare 
la forma del 
peyote. 



With beauty before him / With beauty behind him / With beauty above 
him. With beauty below him / All around him is beautiful / His spirit is 
all beautiful. (Canto navajo per la protezione dalle malattie) 



RE YO TE: 

AS PETTI BOTANICI 



II peyote, scientificamente 
Lophophora williamsii, appartie- 
ne alia Famiglia delle Cactacee, 
genere Echinocactus, sottogenere 
Lophophora. E senza dubbio uno 
dei cactus piu curiosi e strani: non ha 
spine, spunta dal terreno per pochissi- 
mi centimetri ed ha una lunga radice che 
ricorda la carota. La superficie 
che spunta dal terreno, arroton- 
data, si divide in coste piu o 
meno regolari, ricoperte da una 
•wfine peluria lanuginosa, grigio- 
biancastra. II nome peyote , col 
quale il cactus e conosciuto in tutto il 
mondo, e I’ispanizzazione di un antico termine Nahuatl (la lingua degli 
Aztechi), peyutl, il cui senso molto elastico e piuttosto impreciso defini- 
va qualcosa di bianco, lucente, setoso o lanoso, evidente riferimento alia 
sua peluria. II fiore del peyote spunta da questa peluria, il piu spesso e 
bicolore rosa pallido, ma a volte puo essere bianco o giallastro. I fiori 
sono apicali, solitari, piccoli, con un ovario nudo e glabro. Ogni volta 
che sulla sommita del cactus compare un fiore, esso viene fecondato, e 


Prima illustra- 
zione botanica 
della 

Lophophora 
Williamsii pub- 
blicata nel 1847 


ne consegue lo sviluppo del frutto, una minuscola bacca rosa pallido, a 
volte giallastra o addirittura verdastra, che racchiude i semi, neri e 
molto numerosi. La lunghezza complessiva del peyote raggiunge al 
massimo i 15-20 cm radice compresa; cresce in in individui semplici o 
ramificati dalla radice; gli esemplari cosi~ cresciuti assumono forme 
mostruose. II peyote puo, da un punto di vista descrittivo, essere diviso 
in due parti: una, ipogea, e rappresentata dalla radice, I’altra, quella che 
spunta dal terreno, comprende un corto stelo che termina con la parte 
clorofilliana, la cui forma sferica, grigio-verdastra, ricorda un po’ la 
forma del pomodoro. L’epidermide del peyote e verde sporco-grigiastra 













negli esemplari a fiore rosa, verde-giallastra in quelli a fiori gialli. La 
parte clorofilliana e gonfia, carnosa, soda ed elastica al tatto durante la 
stagione delle piogge, diventa, durante la stagione secca, appassita, 
molliccia e assume un aspetto piuttosto smorto. La radice (sotterranea) 
e conica, robusta, grossa, e puo portare lateralmente o all’estremita 
delle piccole ramificazioni: a volte e bifida, e da agli esemplari monoce- 
fali I’aspetto di grossi molari. 

II peyote e uno dei cactus a sviluppo piu lento: il tempo che passa dalla 
germinazione di un seme alia prima fioritura e di dodici-quindici anni, e 
cio spiega il perche il cactus puo oggi essere considerato una specie in 
serio pericolo di estinzione. 

Fin dalla meta del secolo scorso il peyote ebbe numerose classificazioni 
botaniche, e cosi, di volta in volta, venne chiamato Echinocactus wil- 
liamsii, Anhalonium williamsii, Echinocactus lewinii, Lophophora wil- 
liamsii, etc. Oggi tutti i ricercatori sono invece concordi nell’adottare la 
terminologia di Lophophora williamsii. 

Per molto tempo si penso poi che le specie di peyote fossero almeno 
due, e Rouhier ne distingueva addirittura tre (a otto coste diritte, a dodi- 
ci coste sinuose, a otto coste irregolari), ma la moderna tassonomia 
classifica il cactus come una sola specie, con le diverse varianti tappe 
del processo vegetativo. E comunque interessante notare come la cre- 
denza dell’esistenza di due specie di peyote ben distinte fra loro fosse, 
radicata anche tra gli Indiani, e come questa dicotomia abbia dato origi- 
ne a numerosi miti e leggende indigene. Ad esempio gli Huicholes 
distinguono una specie piu potente e dal sapore nettamente piu amaro 
che chiamano Tzinuritehua hikuri (peyote degli dei), da un’altra specie 
con effetti meno marcati, il Rhaitumuanitatihua hikuri (peyote delle dee). 
Secondo Rouhier il “peyote degli dei” altro non sarebbe che la forma 
adulta del cactus, mentre il “peyote delle dee” sarebbe la forma giovani- 
le. E risaputo che la mitologia indiana attribuisce molto spesso caratteri- 
stiche sessuali alle piante, ma e difficile trovare attributi cosi specifici 
come nel caso del peyote, sia in Messico che negli Stati Uniti. Gli 
Huicholes hanno una dea tutelare per il sacro cactus, conosciuta col 
nome di Hatzimuyka\ per i Tarahumara invece la divinita del cactus e 
maschile, Hikuli waluka Saliami, o Grande Autorita Hikuli. Essendo per- 
sone, le piante del peyote sono ovviamente in grado di partlare e canta- 
re. Lumhotz scriveva che: 

Nei campi in cui cresce, canta in modo soave, affinche i 
Tarahumara possano trovarlo. La pianta dice: “volglio venire con 
voi nella vostra terra, cosi potrete cantarmi le vostre canzoni”. II 
cactus canta nelle ceste mentre viene trasportato ai villaggi india¬ 
ni. Un uomo che aveva usato una di queste ceste come cuscino, 
non nusci a dormire, disse, tanto era il fracasso che il cactus 
faceva... (LUMHOTZ, Unknown Mexico, 1902; 1:362) 

Anche gli Indiani delle Praterie riconoscono la dicotomia sessuale del 
peyote: i Kiowa tengono in grande considerazione la dea del cactus, 
conosciuta come Seimayi, e credono che essa partecipi in prima perso- 
na alle cerimonie con la pianta sacra. 





Secondo I’eta la 
corona del peyo¬ 
te prende forme 
differenti. 
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II peyote, o peyotl nella lingua 
nahuatl, e un cactus classificato botani- 
camente nel genere Lophophora e com- 
prendente due specie: la Lophophora wil- 
liamsii e la Lophophora diffusa. Dal 
peyote sono stati isolati una cinquantina 
di alcaloidi, molti dei quali di provata azione psicoat- 
tiva. Secondo La Barre, questi alcaloidi possono 
essere suddivisi in due classi ben distinte in base 
all’azione farmacologica: gli alcaloidi stricnino-simili, che produco- 
no un’azione di eccitazione, e gli alcaloidi morfino-simili, ad azione 
ipnotico-sedativa. Chimicamente, invece, sono classificabili in due 
gruppi: alcaloidi fenetilaminici ed alcaloidi tetraidroisochinolinici. In 
tabella sono riportati nomi e formule dei piu significativi alcaloidi, 
mentre alcuni di essi verranno trattati di seguito. 

Mescalina; CuHjyNOg 


E la sostanza principalmente responsabile delle propriety allucinogene 
del peyote e la prima ad essere isolata alia fine del secolo scorso. II suo 
nome esteso e 3,4,5-trimetossifenetilammina. Come base libera si pre- 
senta sotto forma di liquido oleoso che cristallizza in presenza di acido 
carbonico, derivante dalla uissoluzione dell’anidride carbonica presente 
nell’aria. La mescalina appartiene alia classe strutturale delle fenetilam- 
mine, come I’MDMA o ecstasy. La sua struttura chimica e molto diversa 
dagli allucinogeni indolici come I’LSD o la psilocibina; ne segue che 
anche gli effetti psicoattivi saranno dissimili. Chimicamente e molto 

simile alle amfetamine. 

\ 

E un alcaloide molto piu tossico di altri allucinogeni, ed una dose robu- 
sta provoca nell’EEG la comparsa del quarto e quinto livello, caratteristi- 
co delle convulsioni epilettiche. Presenta una notevole facilita di assor- 
bimento fisiologico ed un rapido passaggio dal sistema circolatorio ai 
diversi organi, interessando, a livello encefalico, soprattutto le strutture 
profonde (nuclei talamici), il sistema limbico e i centri visivi ed uditivi. 
L’eliminazione, invece, avviene in massima parte per via urinaria senza 
subire trasformazioni rilevanti; se assunta oralmente si concentra nel 
fegato, nel pancreas e nella milza. Un aspetto che non ha ancora trovato 
una risposta scientifica soddisfacente e il rapporto fra I’attivita della 
mescalina, utilizzata come sostanza pura, e quella del peyote totale. Non 
esistono lavori nei quali le due sostanze, quella chimica (mescalina) e 









quella naturale (peyote), sono state direttamente paragonate. La mesca- 
lina e stata principalmente studiata su soggetti singoli, spesso isolati, 
mentre i dati relativi al consumo di peyote si riferiscono quasi esclusiva- 
mente al suo uso sacramentale, che non dimentichiamolo, e un’espe- 
rienza di gruppo, nella quale influisce la variabile dell’interazione sociale 
e culturale. 

Pellotina; C13H-1 gN03 

Chimicamente appartiene agli alcaloidi tetraidroisochinolinici. 

Si presenta sotto forma di grossi prismi, composti pressoche incolori se 
cristallizzati in alcool, 0 sotto forma di minuscoli cristalli se il processo 
di cristallizzazione avviene in etere di petrolio riscaldato. II suo sapore e 
estremamente amaro. L’azione farmacologica della pellotina e di natura 
maggiormente sedativa e blandamente allucinogena; in meno di un’ora il 
battito del polso viene ridotto di circa 1/4; due ore dopo la somministra- 
zione, I’alcaloide produce pesantezza alle palpebre, stanchezza, avver- 
sione a qualsiasi sforzo fisico 0 mentale. Rarissime sono le distorsioni 
percettive, e la sua azione sembra limitarsi a leggere vertigini e a una 
generalizzata stanchezza che trapassa delicatamente nel sonno. E molto 
probabile che la pellotina contribuisca al quadro farmacologico associa¬ 
te al peyote, perche un’azione sedativa e blandamente ipnotica e spesso 
osservabile nelle esperienze con I’intero cactus. 

Analonidina; C^HjyNOg 
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E I’omologo della pellotina, in cui e assente il gruppo N-metil. Base 

ALCALOIDI TETRAIDROISOCHINOLINICI 
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ALCALOIDI FENETILAMMINICI 
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secondaria, si presenta nella forma cristallizzata come minuscoli ottae- 
dri giallastri. Nell’uomo sembra agire in maniera parallela alia pellotina 
(pesantezza di testa, sonnolenza), ma con una potenza inferiore di circa 
1/4. 

Lofoforlna; C13H17NO3 

Si presenta sotto forma di goccioline oleose, incolori. 

E un alcaloide tetraidroisochinolinico ed il piu tossico fra i componenti 
naturali del peyote. 

NeH’uomo dosaggi di mg 20 causano una forte vasodilatazione accom- 
pagnata da cefalea e da una sensazione di arrossamento. La quantita di 
lofoforina presente nel peyote varia moltissimo, e ancora oggi e difficile 
fare una stima del suo contributo all’azione del cactus intero. 

Analonina; C-j 2 H-|5NO3 

Si presenta sotto forma di aghi bianco-neve, lunghi circa un centimetro. 
E una sostanza facilmente decomponibile, e all’aria diventa rapidamente 
bruno scuro. 

Sembra che questo alcaloide mostri propriety farmacologiche simili alia 
sua controparte fenolica, I’analonidina, sia quantitativamente che quali- 
tativamente. Da un punto di vista farmacologico non sembra possedere 
un’azione significativa, se non leggermente sedativa. 
























Analamina; C-j-|H-j5NO3 


Sintetizzata da Kauder nel 1899, si presenta sotto forma di massa color 
bianco-giallastra, leggermente cristallina. Sono stati pochissimi gli studi 
diretti a conoscerne e spiegarne i meccanismi farmacodinamici. 

N-acetilmescalina; C^H-jgNC^ 

Identificata come un metabolita della mescalina. Solo a dosaggi elevati 
(fra i 300 e 700 mg presenta alcuni effetti soprattutto di tipo ipno-indu- 
cente. 


N-metilmescalina; C^H-jgNt^ 

E anch’essa presente nel cactus intero, sia pure soltanto in tracce. Studi 
suN’uomo non hanno rivelato alcun effetto, ne periferico ne centrale. 


3,4-dimetossifenetilamina (DMPEA); C-j qH-j 5 NO 2 

La sostanza ha destato nel passato molto interesse per la sua somi- 
glianza con sostanze rinvenute sia nel peyote che in cactus affini. 
Ricerche sull’uomo non hanno pero registrato fenomeni significativi. 


Omoristicilammina (lafofina); C-|0H13NO3 


Con molte probability e il composto precursore nella via biosintetica 
degli alcaloidi tetraidroisochinolinici, come la lofoforina e I’analonina. II 
composto e attivo nell’uomo con dosaggi di mg 100 - 200 , due volte circa 

la potenza della mescalina. La sua azione e 
piuttosto simile a quella della mescalina, e 

comporta una elevazione 
del tono umorale, la pro- 
duzione di uno stato 
euforico, modificazioni 
della percezione visiva. 




II peyote in una 
delle numerose 
raffigurazioni 
della pittura 
huichol 
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MESCALINICI 


A cura di 

Gilberto 

Camilla 


La mescalina e le altre fenetilamine allucinogene non sono presenti solo 
nel cactus peyote (Lophophora williamsii), ma in numerose altre specie 
di cactacee utilizzate dagli Indiani messicani per i piu disparati scopi. 
Vediamo brevemente le specie piu importanti 

ARIOCARPUS 

II genere Ariocarpus , molto affine alia Lophophora , comprende cinque 
specie, tutte originarie del Messico e localizzate principalmente nelle 
aree desertiche del Chihuahua. Di particolare interesse sono 
Y Ariocarpus retusus e Y Ariocarpus fissuratus , conosciuti dagli Indiani 
come “falsi peyote”. II primo e un piccolo cactus globulare o schiaccia- 
to, dal diametro di 10-12 cm., con una colorazione che varia dal verde- 
grigio a violacea, lanoso al centro. Possiede tubercoli cornei, 
lunghi 5 cm L’apice e saltuariamente spinoso, i fiori, lunghi 
circa 6 cm, sono bianchi. II secondo e chiamato dagli Indiani 
chaute o peyote Cimarron, o con i nomi indigeni di hikuri 
suname (Tarahumara) e tsuwiri (Huicholes). I Tarahumara 
affermano che gli Ariocarpus sono piu potenti del peyote, e 
raramente li impiegano, mai comunque a scopi religiosi. 

L’uso piu comune fra i Tarahumara e quello di stimolante. Gli 
Huicholes invece considerano questi cactus come “malvagi”, 
in grado di provocare in chi li consuma la pazzia. Per gli Huicholes man- 
giare lo tsuwiri al posto del peyote e solo il risultato di un errore di iden- 
tificazione derivante da una punizione soprannaturale, ad esempio per 
essersi recati a Wirikuta senza la confessione rituale. Dal YAriocarpus 
retusus sono state isolate: Ordenina; N-metiltiramina; N- 
metil-3,4-dimetossifenetilamnina; N-metil-4-metossifenetila- 
mina. 

Gli stessi alcaloidi psicoattivi, ad eccezione del componente 
indicato per ultimo, sono stati ritrovati anche neY Ariocarpus 
fissuratus e nelV Ariocarpus scapharostrus. L’ordenina e la 
N.N dimetil-4-idrossi-3-metossi-fenetilamia sono gli alcaloidi 
principali de\YAriocarpus agavoides e dell’A Trigonus. 
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Sopra: 
Ariocarpus fis- 
saratus. 
Sotto .Ariocar- 
pus retusus. 





CARNEGIEA GIGANTEA 



Si tratta di un genere monotipico originario del Messico e del 
sud-est degli Stati Uniti; rappresenta il "gigante” in assoluto 
fra le cactacee, con la sua altezza che puo raggiungere anche i 
40 metri. Conosciuto popolarmente come saguaro , questo cac¬ 
tus e stato impiegato per secoli dagli Indiani del Messico per 
una varieta infinita di scopi. I Papago raccoglievano i frutti 
della Carnagiea e ne facevano una bevanda fermentata utilizza- 
ta nelle cerimonie della pioggia; i Seri dello Stato di Sonora 
curavano i reumatismi mangiando una piccola quantita del cac¬ 
tus e applicando fette dello stesso sulle parti doloranti del 
corpo. II vino di saguaro era parte integrante della Cerimonia 
della Pioggia, descritta per la prima volta da Densmore (DEN- 
SMORE, 1929). Avveniva in luglio o nei primi giorni di agosto, 
e celebrava altresi il nuovo anno. Gli anni infatti erano antica- 
mente contati a partire dal raccolto. II primo mese dell’anno 
era chiamato dai Papago “la luna del raccolto del cactus”. Gli 
effetti della bevanda inebriante vennero descritti da Densmore 
come di benessere (“good feeling”) e duravano una notte e un 
giorno. Effetti sgradevoli comportavano nausea e vomito, 
indotti per lo piu solo con dosi massicce della bevanda. Gli 
alcaloidi della Carnageia gigantea sono stati studiati per la 
prima volta nel 1928 e portarono all’isolamento della carnagi- 
na. Studi piu recenti hanno evidenziato la presenza di altri tre 
alcaloidi tetraidroisoquinolici: la salsolidina ,1a gigantina e I’ari- 
zonina, oltre a tracce di 3-metossitiramina e 3,4 dimetitossife- 
netilamina. 


Sapra: Carnegiea 

gigantea. Sotto a CORIPHANTA 
sint^ra \ Co rip ha n- 

ta compacta. A ,, . . , . _ ^ ... 

destra: Coriphanta genere e composto da circa 60 specie di cactus, 

paimerii. diffusi dal sud-est degli Stati Uniti fino a Cuba. I 

Tarahumura considerano la Coriphanta compacta 
un tipo di peyote e la chiamano wichuri. 

Affermano anche che e una potente “medicina”, 
usata dagli stregoni e temuta da 
molti. Si tratta di un piccolo cactus 
solitario, sferico, dal diametro di circa 
8 cm. Cresce nelle valli e sulle colline 
desertiche del Messico settentrionale, 
mimetizzandosi nel terreno. Ha spine 
bianche, lunghe 1-2 cm. Tra le altre specie del genere 
Coriphanta sono da ricordare la Coriphanta palmierii , cono- 
sciuta coi nomi indigeni di bakana e bakanawa ; la 
Coriphanta macromeris , conosciuta nel Messico settentrio¬ 
nale sotto il nome di donana , e stata dichiarata “Sacramen¬ 
to’ da una “chiesa" californiana di orientamento psichedeli- 
co. (OTT, 1976). Le ricerche farmacologiche hanno eviden- 















ziato la presenza di alcaloidi psicoattivi derivanti dalle beta-fenetilami- 
ne. La somministrazione su animali da laboratorio ha messo in rilievo 
una spiccata attivita allucinogena della macromerina, sostanza struttu- 
ralmente analoga alia mescalina. 


Sotto: 
Echinocereus tri- 
glochidiatus. 

A sinistra: 
Echinocereus 
salm-dyckianus 


ECHINOCEREUS 





II genere comprende circa 75 specie, originarie del sud degli 
Stati Uniti e del Messico settentrionale; due specie, e precisa- 
mente Y Echinocereus salm-dykianus e I’ Echinocereus triglo- 
chidiatus, sono considerati dai Tarahumara dei tipi di peyote. 

In una specie affine, Y Echinocereus merkerii , sono stati rinve- 
nuti cinque alcaloidi: N,N-dimetil-3,4 dimetossinefenetilami- 

na; ordenina e salsodina. VEchinoce- 
reus salm-dyckianus e un minuscolo 
cactus che cresce a cespuglio, dal 
color verde-giallastro. Inizialmente ricoperto da 
una peluria giallastra, piu tardi glabro. I 
Tarahumara lo conoscono come pitallito, e duran¬ 
te la raccolta gli intonano canti propiziatori e lo 
ritengono in possesso di una intelligenza propria. 


EPITHELANTHA 


I Tarahumara tengono in grande considerazione YEpithelantha microme- 
ris, un cactus sferico e molto spinoso, dalle indubbie propriety narcoti- 
che. Lo chiamano hikuli mulato o hikuli rosapara e lo ritengono capace 
di allungare la vita agli uomni puri o rendere folle i malvagi. Dicono inol- 
tre che “rende gli occhi grandi e chiari capaci di vedere gli stregoni”. 


MAMILLARIA 


II genere e diffuso nelle regioni del sud-ovest degli Stati Uniti fino al sud 
America e alle Indie Occidentali; raggruppa circa 75 specie, molte delle 
quali si sono rivelate psicoattive. La Mamillaria craigii e un piccolo cac¬ 
tus tondeggiante, con forti spine e un tesssuto lattifero; cresce nei 
deserti del Chihuahua, sui pendii delle barrancas. I Tarahumara la consi- 
derano uno dei piu rappresentativi “falsi peyote” e sono soliti abbrusto- 
lirla dopo averla privata delle spine e tagliata a meta. Per curare alcuni 
disturbi dell’udito usano spremere il suo succo lattiginoso direttamente 
nelle orecchie del malato. Viene inoltre considerata una pianta magica 
che rende piu acuta la vista ed essere cost in grado di vedere le streghe. 
II cactus 6 anche utilizzato per indurre il sonno, durante il quale gli 
Indiani possono “viaggiare lontano e vedere brillanti colori". Sempre i 
Tarahumara ritengono sia molto pericoloso maltrattare questo tipo di 
cactus e la credenza riempie di terrore chiunque inavvertitamente lo cal- 
pesti. II suo nome indigeno e wichuri o wichuliki, termini etimologica- 
mente simili a quello che significa “pazzia”, wichuwa-ka. 




Destra: 

Pachycereus 

pecten-aborige- 

num. 

Sotto: 

Trichocereus 


PACHYCEREUS 

Le cinque specie di questi grandi cactus 
a colonna sono originari del Messico; i 
Tarahumara di Chihuahua sono soliti 
frantumare i rami giovani del 
Pachycereus pecten-aborigenum e 
mescolarne la fibra vegetale con acqua, 
ottenendo una bevanda blandamente 
psicoattiva che chiamano cawe. Da que- 
sto cactus sono stati finora isolati quat- 
tro alcaloidi: carnegina; salsolidina; 3- 
idrossi-4-metossifenetilamina; 3,4 
dimetossifenetilamina. 




PELECYPHORA 

Genere monotipico di piante desertiche senza spine, proprio del 
Messico settentrionale, conosciuto dalla tradizione tarahumara 
come ennesimo “falso peyote”. La Pelecyphora aselliformis e un 
bellissimo cactus solitario conico-cilindrico, grigio-verdastro. II dia- 
metro massimo e circa 7 centimetri. Le sue parti carnose sono 
disposte a spirale, provviste di microscopiche spine simili a scaglie. 
Dal cactus sono state isolate numerose componenti psicoattive, tra 
cui I’ordenina, I’analidina, la pellotina, la 3-dimetiltrichocereina. 

TRICHOCEREUS 

II genere Trichocereus, distinto dal Cereus, comprende una quaran- 
tina di specie, reperibili nelle zone temperate e sub tropicali 
dell’America meridionale, specialmente nell’area andina. L’esempla- 
re piu importante e piu conosciuto e senza dubbio il Trichocereus 
pachanoi, meglio conosciuto col nome ispanico di San Pietro. 
Questo cactus e alto da 3 a 6 metri; ha rami stretti, biancastri, da 
giovane, poi verde scuro. Nervature in numero di 6-8, larghe alia 
base, ottuse, con una profonda depressione orizzontale, sopra 
I’aureola. Poche le spine, a volte assenti, diseguali, marroncine, lun- 
ghe 1-2 cm. I fiori sono grandi, lunghi fino a 23 cm. 

II San Pedro e originario della zona andina dell’Ecuador e del Peru, 
presente torse anche in Bolivia, vegeta ad un’altezza compresa fra i 
2.000 e i 3.000 metri. E largamente coltivato in tutte le Ande centra- 
li. Come pianta allucinogena ha sicuramente un impiego antichissi- 
mo: in un tempio del nord est del Peru lo ritroviamo rappresentato 
su una pietra incisa databile intorno al 1.300 - 1.500 a.C. (periodo 
Chevin). Ceramiche peruviane del primo millennio a.C. mostrano 
spesso il cactus associato al cervo o circondato da giaguari e spirali 
stilizzate, torse raffiguranti i suoi effetti allucinatori. Ancora oggi il 
San Pedro viene utilizzato per curare ogni sorta di malattia, 
dall’alcoolismo alle malattie mentali; viene al primo posto fra le 
piante magiche utilizzate dagli sciamani e dagli stregoni andini. Ogni 












anno gli sciamani salgono ai laghi andini per purificarsi e per rendere 
omaggio ai depositari degli antichi segreti del cactus. Nella tradizione si 
distinguono quattro specie di San Pedro , a seconda del numero di 
coste: i piu potenti hanno quattro coste, e sono rarissimi; il loro “pote- 
re” e infinito, rappresentando le quattro coste i “quattro venti” o le 
“quattro vie”. Gli steli del San Pedro vengono tagliati a pezzettini e bolliti 
in acqua per molte ore, dopo di che il decotto cosi ottenuto pud essere 
bevuto. Gli Indiani attribuiscono al cactus propriety magiche: lo credono 
in grado di vegliare sulle abitazioni e difendere le propriety alia stregua 
di un cane da guardia: e come un cane credono spaventi i malintenzio- 
nati emettendo un sibilo prolungato. Dal San Pedro sono stati isolati 
composti mescalinici in discrete quantita (2% della pianta essicata), 
unitamente a 3,4 dimetotossifenetilamina; 3-metossitiramina; ordenina; 
tiramina; analonidina. 



BIBLIOGRAFIA 

BRUHN J.C. 
1971 Carnegiea 
gigantea: the 
Saguaro and its 
Uses , in 
ECONOMIC 
BOTANY n° 
25:320-329 

BYE R.A. 
1979 

Hallucinogenic 
Plants of the 
Tarahumara, in 
J.ETHNOPHAR- 
MACOL. n~ 
1:23-48 



87 

DENSMORE F. 

1929 The 
Papago Music, 
in: BUREAU AM. 
ETHNOL. BULL 
n° 90 

OTTJ. 1976 
Hallucinogenic 
Plants of North 
America, 
Wigbon Press, 
Berkeley. 


Vaso in ceramica 
appartenente alia 
cultura chimu 
(XIII secolo) La 
donna dal viso di 
civetta e proba- 
bilmente una 
sciamana; tiene 
tra le mani un 
Huachuma 
(Trichocereus 
pachanoi). 


In alto a sinistra: 
Ernst Spath, lo 
scopritore 
dell’esatta struttu- 
ra della mescalina; 
A destra: Kurt 
Beringer, che intui 
I’uso della mescali¬ 
na nell’indagine 
psicologica. In 
basso a sinistra: 
Heinrich Kluver i 
cui studi sull’intos- 
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nica hanno 
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INTERVISTA ALLA 
SCIAMANA NADIA 
S TEPA NOVA 



A cura di 

Gabriel 

Slonina 

Ubaldini 

inteprete 
Donata Gelli 

'Uno dei frutti 
nati da questi 
incontri e il 
libro “NADIA 
STEPANOVA 
LINVOCATRICE 
DEGLI DEI” a 
cura di Sicilia 
D’Arista, gid in 
corso di stampa 
presso le edi- 
zioni XENIA. 


Ho intervistato per “ALTROVE” Nadia Stepanova, Presidente 
deN’Associazione degli Sciamani della Repubblica di Buriazia (Siberia). 
Nadia Stepanova sta tenendo da due anni dei seminari in Italia. 1 
Le mie domande concernevano il rapporto fra la trance sciamanica e 
I’assunzione di vodka da parte degli sciamani durante i rituali. 

Per rendere piu intelligibile I’intervista sono necessarie alcune premes- 
se. In precedenti colloqui Nadia Stepanova mi aveva comunicato che. a 





differenza di quanto avviene presso altre tradizioni sciamaniche siberia- 
ne, Tassunzione di funghi psicotropi o di altre sostenze enteogene non 
ha mai fatto parte della ritualita degli sciamani buriato-mongoli. I 
Buriati, prima dell’arrivo dei Russi, non erano nemmeno abituati a cibar- 
si di funghi eduli. Per comprendere Tuso delTalcool” nei rituali sciama¬ 
ni e necessario fare un breve excursus storico. I Buriati e i Mongoli, che 
discendono dallo stesso ceppo, erano usi offrire agli dei il tarasun. II 
tarasun e una bevande che si ottiene dal latte e che ha una gradazione 
alcoolica assimilabile a quella del vino. La stessa bevanda che rallegrava 
le mense degli uomini costituiva I’offerta che gli sciamani facevano agli 
dei. L’offerta di alcool durante i rituali viene considerata I’offerta piu ele- 
vata rispetto alle altre (latte, burro, te, etc.) ed e di solito riservata alio 
sciamano. Le terribili persecuzioni sovietiche contro lo sciamanesimo 
siberiano compresero anche un vero e proprio “pogrom” contro il tara¬ 
sun. La nomenclatura comunista decise di estirpare questa bevanda per 
sostituirla con russissima vodka. II tarasun era probabilmente conside- 
rato doppiamente pericoloso, sia perche consentiva ai Buriati di mante- 
nere le proprie tradizioni “arcaiche” precomuniste, sia perche il tarasun 
era uno dei perni del rituale sciamanico. Fu avviata una sistematica pro- 
scrizione dello sciamanesimo che fu considerato un reato specifico che 
comportava la carcerazione se non addirittura la morte “accidentale” e, 
in concomitanza, si mise in atto anche una capillare distruzione di tutti 
gli utensili (alambicchi, etc.) indispensabili per la preparazione del tara¬ 
sun. II tarasun veniva preparato durante Testate e la preparazione com¬ 
portava Taccensione di un fuoco; diventava quindi facile per la milizia 
identificare le famiglie che lo producevano grazie al fumo che, fuori sta- g3 
gione, usciva dai comignoli delle case o dalle stalle. Nadia si ricorda di 
quando, ancora bambina, vide arrivare nel suo villaggio un miliziano a 
cavallo che chiese di bere il tarasun e che, dopo essersi ubriacato, 
distrusse tutto, bottiglie e utensili. Gli sciamani che, sfidando le perse¬ 
cuzioni, continuavano a celebrare clandestinamente i rituali si trovarono 
costretti a servirsi della vodka. Un altro risultato di questo “pogrom” e 
stato quello di far si che sulle mense buriate la bevanda tradizionale a 
bassa gradazione alcoolica sia stata compietamente sostituita dalla 
vodka. Questo evento ha determinato un incremento spropositato dei 
casi di grave alcoolismo. Durante Tintervista, Nadia Stepanova ha chiari- 
to alcuni aspetti della trance sciamanica e ha affermato che Tassunzione 
di alcool non e indispensabile alio sciamano per entrare in trance. 

Domanda - Molte persone pensano che Tassunzione di tarasun o di 
vodka sia una tappa ineludibile che lo sciamano debba attraversare per 
entrare in trance. Pud dirci qualcosa in proposito? 

Risposta - II tarasun o la vodka sono una cosa, la trance e tutt'altra cosa. 

Per quanto riguarda la trance va detto che ci sono molte persone (scia¬ 
mani) che ricevono molte informazioni (dagli dei, dagli spiriti) senza 
andare in trance, ma al tempo stesso la trance e un mezzo molto antico 
per ricevere informazioni, attualmente ci sono meno persone che hanno 
accesso alia trance, lo, che sono una sciamana del mio tempo, quando 
lavoro con le persone vado in trance, ma siccome non bevo vodka, gli 









altri non se ne accorgono, perche quando questo passaggio si verifica, 
avviene in un modo molto sottile che per gli altri puo essere impercetti- 
bile. Quando lavoro con le persone io vedo i loro problemi e quindi, 
mentre sto vedendo e comincio ad operare, credo di parlare con il mio 
tono di voce normale. Quelli che mi stanno intorno spesso mi dicono 
che in quei momenti io parlo forte, grido, mentre a me sembra di parlare 
con la mia voce normale. A volte mi dicono che sono stata troppo dura, 
aggressiva, ma io non me ne rendevo conto. 

Quando lavoro con le persone mi e necessario togliere I’energia negati- 
va, ma e anche necessario togliere I’energia negativa che si e avvolta 
attorno alia persona. Senza sforzi non e possibile fare questo; e come 
potrei produrre energia se parlassi con voce sommessa? Mentre invece 
se parlo con voce forte ed energica allora vedo io stessa andare via que- 
sta energia negativa. Fare tutto questo e necessario per difendere me 
stessa e la persona che sto curando ed e necessaria una forza naturale 
per affrontare questa lotta con le energie negative. Attualmente per me 
la trance e il passaggio da uno stato d’essere ad un altro. Io so che 
anche gli sciamani moderni vanno in trance, ma i loro modi di andare in 
trance non sono piu cost facilmente visibili come Io erano i sogni. 

Domanda - Si, ma in tutto questo il tarasun e la vodka che ruolo hanno? 

Riposta - II tarasun e la vodka sono un’offerta agli dei e agli spiriti. Ma 
quando noi offriamo questi liquidi agli spiriti, al tempo stesso li offriamo 
anche a noi come sciamani. Questo alcool pub dar forza e sotto la spin- 
ta dell’alcool pub essere facile andare in trance. L’uso della vodka per 
andare in trance e un uso rituale, per cui non e un ubriacarsi, ma e un 
rituale che viene fatto per riunirsi con gli spiriti e con gli dei. 


Domanda - Lo sciamano quando beve offre la vodka a se stesso o agli 
Spiriti che si sono manifestati attraverso di lui? 
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Risposta - Lo sciamano offre la vodka agli dei, agli spiriti, a tutte le per¬ 
sone presenti al rito e anche a se stesso come sciamano, e come fare 
una festa insieme agli dei. Quando si entra in trance si sente che il 
tempo va via; quando lo sciamano va in trance evoca gli spiriti dei tra- 
passati e lo spirito che si incarna in lui e quello che comincia ad agire lo 
sciamano. Quando si e insediato comincia a dire:”ll mio nome e ...”, c’e 
gia I’altro in lui e pub dare quelle informazioni che tutti hanno dimenti- 
cato. Potrebbe parlare di cose perdute, anche di cose di cento anni fa, 
perche lo sciamano quando va in trance diventa solo un tramite e non e 
piu se stesso. A volte quando mi raccontano le cose che ho detto duran¬ 
te la trance, non ne ho memoria. 
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DE MARTINO: C’e una cosa che ti volevo chiedere. L’altra sera mi hai 
parlato di una tua esperienza di trance a Essauira, in Marocco. Hai 
voglia di raccontarmela un’altra volta in modo che lo possa scrivere? 

LAPASSADE: E una storia che non ho raccontato in Saggio sulla trance , 
dove ho pero accennato a due esperienze di inizio di trance nel contesto 
rituale dello stambali , il rito terapeutico della possessione praticato in 
Tunisia. Eravamo presso il mausoleo di Sidi Saad, nelle vicinanze di 
Tunisi, nel 1966, e mentre danzavo con i posseduti ho sentito come dei 
formicolii nelle gambe e un intorpidimento generale, con i piedi che 
diventavano pesantissimi, come se avessi le suole di piombo. I maalem 
che dirigevano il rituale e che mi avevano invitato a danzare mi avevano 
detto di togliere prima le scarpe, ma non I’avevo fatto. Ora insistevano 
affinche continuassi a danzare, invece ho smesso subito e sono andato 
a sedermi tra il pubblico. Plu tardi ho letto nelle opere di Metraux sul 
vodu e in quelle di Bastide sul candoble che i posseduti spesso descri- 
vono le sensazioni provate all’inizio della trance come dei formicolii 
nelle gambe, una specie di pizzicore. In seguito, a Rio, con Julian Beck 
nel centro brasiliano di macumba diretto dal medium Alcide, quattro 
anni dopo questa prima esperienza, sono svenuto per breve tempo 
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durante una cerimonia di possessione, malgrado gli sforzi che facevo 
per resistere. Ricordo che prima di perdere conoscenza ho sentito i tam- 
buri suonare sempre piu forte, pareva che rullassero solo per me. Era 
qualcosa di implacabile, la mia testa si riempiva di ritmi di tamburo e di 
colpi sordi finche non sono svenuto e non ricordo piu niente. II racconto 
di questi due episodi d’inizio di trance e stato poi ripreso da France 
Scott-Bilmann nel suo libro Corps e possession, uno studio del vissuto 
dei posseduti di fronte alia razionalita occidentale. 
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DE MARTINO: Queste due esperienze di crisi in un contesto rituale, la 
prima nel contesto del rito tunisino dello stambali e la seconda in un 
centro di macumba. Qui la trance ci cade addosso, per cosi dire, come 
una fatalita che in qualche modo ci si attende, o che puo anche soprag- 
giungere inaspettatamente. Mi hai pero raccontato di una tua esperienza 
di trance di tipo diverso, fuori da un contesto rituale. Mi parlavi di 
Essauira... 

LAPASSADE: Si, tu volevi sapere dell’esperienza di Essauira, in 
Marocco. Era Testate del 1976 e quel giorno ero a casa di amici che 
dopo pranzo mi hanno offerto dei funghi psilocibinici. Verso sera mi 
sono trovato in uno stato d’eccitazione molto forte. E Teffetto della psi- 
locibina, mi sono detto. E vedremo come anche gli stati indotti dalle 
droghe sono stati di trance. Bisogna ampliare la nozione di trance anche 
al di fuori del contesto religioso, in qualche modo siamo nel campo 
della trance anche quando parliamo di sostanze psichedeliche. Prima dei 
funghi alia psilocibina avevo gia sperimentato la cannabis e I’Lsd, che 
non erano state delle vere e proprie sorprese. Quella sera, come dicevo. 
mi trovai invece in uno stato di eccitazione intensa, e il fatto di dire a me 
stesso che era solo Teffetto dei funghi, non per questo eliminava lo 
stato di “viaggio” nel quale mi trovavo, e che cerchero di descrivere. 

A un certo momento, mentre ero piu calmo, ma sempre sotto Teffetto di 
quei funghi, ho sentito passare per strada una processione di gnaua. i 
musicisti neri di un rito di possessione simile alio stambali che in 
Marocco si chiama derdeba. I gnaua, vestiti di tuniche rosse, con berret- 












ti ornati di piccole conchiglie, stavano facendo un giro per le vie di 
Essauira al suono dei tamburi, prima di entrare in una casa privata per 
celebrarvi il rituale terapeutico. Era il mese di chaban , tra luglio e ago- 
sto, un periodo in cui si moltiplicano le cure domiciliari dei posseduti. 
Quando si fa etnologia della trance possono capitare episodi spiacevoli, 
come per esempio essere messi alia porta allorche si cerca d’intrufolarsi 
nei rituali per osservarli piu da vicino. In genere non cerco di forzare le 
porte, vado alle cerimonie solo se m’invitano. Quella sera tuttavia decisi 
di seguire il corteo dei gnaua. Mi faceva piacere farlo e non avevo piu 
alcun timore di essere aggredito o invitato a uscire dalla casa dove si 
sarebbero recati. Giungiamo cosi nel vecchio mellah, il quartiere ebrai- 
co, uno dei piu poveri della citta. Si trova a ridosso dei bastioni ai bordi 
dell’oceano, e molto umido, oscuro, vi sono le case delle prostitute. 
Quelli di casa hanno aperto ai gnaua e, nonostante ci fosse stato 
all’ingresso un accenno di reazione ostile nei miei confronti, sono entra- 
to anch’io. Era un vecchio che mi aveva additato come “straniero” e 
aveva borbottato qualcosa tipo: “Na, na! Tu non puoi entrare, sei uno 
straniero, un kafir, un infedele...”. Ma insomma, questo buon uomo non 
e contento, dissi a me stesso, forse e ubriaco, inutile mettersi a discute- 
re con lui, entro lo stesso. Ero in compagnia dell’amico e collega 
Georges Marbeck, lo scrittore francese, che aveva preso anche lui i fun- 
ghi, e andammo a sederci tra gli invitati in un salone che s’apriva sul 
cortile interno della casa. II rituale e cominciato con le danze acrobati-. 
che d’introduzione, i kuyu ; poi sarebbero arrivati gli incensi per le fumi- 
gazioni che segnano il passaggio alia fase successiva del m’louk, cioe 
del rito di possessione vero e proprio, con le prime trance fra il pubbli- 
co. Tra una fase e I’altra, durante una pausa, i gnaua si sono avvicinati a 
me e a Georges Marbeck, e abbiamo cominciato a parlare e a fumare il 
kif insieme. In quell’occasione furono davvero gentili e quella volta ebbi 
I’impressione di amicizia intensa, di fraternita, come se tutte le barriere 
fossero cadute, anche da parte loro. Questo sentimento di disponibilita, 
di empatia e di apertura che provavo era gia un fatto straordinario. 
Ricordo che il maale Allal Soudani, il capo dei suonatori neri, si era 
seduto accanto a me e mi parlava gentilmente. Nello stesso tempo, la 
povera casa del mellah nella quale ci trovavamo mi sembro come cir- 
confusa di grande bellezza. La gente era piacevole e piu presente, e i 
colori erano piu vivi. 

DE MARTINO: Quest’atmosfera fiabesca mi fa pensare non solo a quella 
del regno della liberta di cui parla Marx, allorche dice che e “come in un 
racconto di fate”, ma anche alia descrizione che Roland Barthes fa dei 
luoghi dove si fuma il kif. Proprio a proposito del Marocco, parla di certi 
locali di Tangeri pervasi da una “benevolenza generale”, mentro lo “spa- 
zio” - uno spazio comunitario - “diventa spirale" ed e come “prodotto da 
una sottile ascensione”. Barthes aggiunge che in questi locali stranieri 
dove si fuma il kif “si pud leggere a volte una certa ironia”. In effetti tra i 
fumatori di kif, in genere appartenenti alle classi popolari della societa, 
c’d da sempre questa sensazione di fraternita generale, forse blanda- 
mente omoerotica in quanto in un paese islamico sono solo gli uomini a 
ritrovarsi nei caffd mori a fumare il kif e a raccontarsi delle storie: e c’fc 
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anche come il presentimento di una sociality arcana, di una citta final- 
mente felice, la cui topografia scompare pero con i primi fuochi del mat- 
tino, quando I’effetto del kif sta ormai per scomparire. Questo stato 
quasi estatico in Marocco viene chiamato kif. 

LAPASSADE: E uno stato che si pud definire trance. Del resto il termine 
“ trance” indica un’idea di passaggio. Ricordo che in quella casa del 
mellah di Essauira, verso la fine della notte, proprio mentre stava per 
albeggiare e risuonato il canto di un gallo. Avevano gia aperto la raaba , 
ovvero lo spazio rituale dove si svolgono le trance dei posseduti, e sta- 
vano portando gli incensi, il benzoino, i nastri multicolori. Proprio in 
quella fase di passaggio, al culmine di uno straodinario momento 
d’intensita musicale, si e udito il canto di un gallo. Tamburi e crotali di 
ferro hanno avuto come un momento di sospensione, in quel preciso 
istante, neirimprovviso silenzio che s’era fatto, il gallo ha cantato. quasi 
fosse in accordo con la pausa fatta dai musicisti. E anche spuntato il 
primo raggio di sole, ed era un momento straordinario, divino, di pas¬ 
saggio tra la notte e il giorno. C’era qualcosa di magico e di cosmico in 
quel “richiamo” che risuonava in un intenso silenzio, c’era come una 
connivenza tra le cose, e quel canto che in altri momenti sarebbe magari 
sembrato banale, acquisto per me e per I’amico Georges Marbeck un 
valore soprendente. Fu allora che mi risulto piu chiara quella osserva- 
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zione di Roger Bastide, contenuta nella prefazione a Dieux d’Afrique di 
Pierre Verger, la dove dice che attraverso la trance i corpi partecipano al 
fulmine che solca il cielo, alle onde marine che vanno e vengono sulla 
spiaggia, alia germinazione delle piante e al grido animale delle bestie 
nella foresta. Di fatto, cio che si prova in tali stati e la percezione intensa 
di un’appartenenza al cosmo e a tutto cio che accade. Alle prime luci 
delgiorno siamo usciti dalla casa e ci siamo diretti verso una delle porte 
della citta di Essauira. Sotto le arcate di bab doukkala vi sono i banchi 
dei venditori di caffe alia cannella, panini, uova sode, te e latte caldo. E 
la porta da cui partono gli autobus che collegano Essauira con i villaggi 
vicini e con le altre citta del Marocco. La porta divide il quartiere del 
mellah dal quale venivamo con lo spiazzo dove sostano questi autobus 
polverosi, con ceste di vimini e sacchi sul tetto, in sosta accanto al cimi- 
tero cristiano, appena oltre le mura della citta. Restavano pochi metri da 
percorrere, prima di giungere alio spiazzo, quando mentre attraversiamo 
le arcate della grande porta ci colpisce una specie di sontuosa irradia- 
zione di luce blu... un bellissimo bleu royal. Ricordo ancora I’esclama- 
zione sorpresa di Georges Marbeck quando abbiamo svoltato I’angolo 
del mellah e ci siamo imbattuti in quella luce improvvsa: era un blu 
fosforescente che aureolava ogni cosa e ci rivelava scene di una grande 
bellezza. Era solo la vetrina dove uno dei venditori conservava il pane e 
le uova. Sai, di quei sottovetri come talvolta si vedono anche in certi 
paesini della Grecia o dell’ltalia del Sud. Sul vetro che conserva il pane 
di poveri qualcuno aveva appiccicato una carta blu che, per effetto dei 
funghi, irradiava una luce di un blu fosforescente, di un bleu roya/dav- 
vero sconvolgente. II giorno dopo sono ritornato a rivedere il posto, ed 
era effettivamente una banale carta azzurra, un po’ sbiadita, appiccicata 
su un vetro sporco. Eppure in quel momento era qualcosa di straordina- 
rio. Giunti vicino al banco aureolato di luce blu per chiedere un caffelat- 
te, ho dato uno sguardo alio spiazzo degli autobus. E una zona di perife- 
ria e c’erano cose abbastanza ordinarie, qualche vecchio autobus e la 
pompa di benzina. Non erano cose poetiche, come la montagna o 
I’immensita del mare. Eppure mi hanno sorpreso, come fossero cose 
estremamente profonde e preziose. Era come una meditazione delle 
cose, pareva che quelle povere cose stessero la assorte in meditazione, 
nel chiarore del primo maftino. Parevano dormire e come sul punto di 
svegliarsi, immerse in una profonda calma, alia quale forse avrei potuto 
partecipare anch’io. Quella presenza arcana era proprio I’essere-la-delle- 
cose. Adesso, ripensandoci, mi viene in mente Hegel, per una sua for¬ 
mula: la domenica della vita... La domenica della vita, in cui tutti gli 
uomini sono felici. 

DE MARTINO: Mi pare che Hegel ne parli a proposito della pittura fiam- 
minga. 

LAPASSADE: In un passo d e\\'Estetica, ripreso in un romanzo di 
Raymond QueGneau, parlando di certi quadri fiamminghi Hegel dice che 
sono I'espressione della domenica della vita di uomini dotati di un cosi 
buon umore che non possono essere ne vili ne cattivi. In quel momento 
ero felice. Felice per via della percezione di quella presenza. di quel sen- 
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timento quasi ontologico dell’essere-la-delle-cose. Quello che Heidegger 
propone come Das sai, quell’esser-ci che per gli dei e presenza, la pre- 
senza. Credo che questo sia il punto culminante del viaggio. 

DE MARTINO: Ti sentivi giunto alio spiazzo dei vecchi autobus, alia 
radura, torse a quella luce che il poeta Rilke chiama semplicemente 
I’Apertura. Chissa se un tale passo ha a che fare con la “coscienza 
cosmica” di cui parlava Alan Watts; durante il periodo della ricerca psi- 
chedelica se n’e parlato in questi termini, poi in America e sorto il movi- 
mento della cosiddetta “nuova coscienza”. 

LAPASSADE: Non era quel che si dice un’emozione profonda. 0, come 
si dice in Francia , un “ritorno verso la coscienza”. Si trattava piuttosto 
di un processo intenzionale, alia maniera sostenuta dalla fenomenologia 
e dalla Gestalt. L’estasi non proveniva dalla “mia” coscienza. Era che, 
insieme alia vividezza e all’abbaglio del blu, percepivo le cose cos) come 
sono realmente. Non si tratta di un’allucinazione, bens! proprio del suo 
contrario: le cose sono “questo”, ma abitualmente non ce ne accorgia- 
mo perche a separarci da noi stessi e dalle cose e la visione utilitaristica 
che imprimiamo alle cose. Quando invece le contempliamo semplice¬ 
mente, allora non vi e distorsione. In quel momento, non avevo bisogno 
di ricordi, vivevo nel presente. Adesso non vivo piu quel momento esta- 
tico, anzi mi sembra di esserne piuttosto lontano. In questo momento 
mi viene in mente un altro episodio, accaduto in Turchia, sulla strada di 
Edirne. Non e uno stato di trance dovuto ai funghi o all’erba. E difficile 
dire a cosa sia dovuto. Forse al sole, al viaggio, alia prima scoperta del 
mondo mussulmano, la scoperta di un altro mondo. Avevo appena attra- 
versato la frontiera bulgara, avevo avuto noie burocratiche in Bulgaria e 
stavo passando in Turchia. In Anatolia ho visto per la prima volta i 
nomadi. Le donne avevano il viso coperto di bianco, come passato com- 
pletamente al gesso biaco, sembravano dei Pierrot lunari. Era notte e 
facevano bagnare un cavallo nel mare, un cavallo bianco. Al mattino ho 
passeggiato a lungo nel suk, che vedevo per la prima volta, poi verso 
mezzogiorno abbiamo avuto un guasto alia macchina e abbiamo dovuto 
cercare un garage per farla riparare. Faceva caldo e mi sono seduto su 
una pietra, sul ciglio della strada. All’improvviso, come in una specie di 
soprassalto di consapevolezza, mi sono accorto per la prima volta della 
mia situazione, ed ho provato un intenso sentimento di sorpresa e insie¬ 
me di gioia al pensiero di essere li e di come fosse assurdo quel che 
facevo a Parigi: pensare alle tasse, alle difficolta, ai mille affari di tutti i 
giorni. Avrei potuto restare in Turchia, finire li il resto dei miei giorni, 
non me ne sarebbe importato niente. Tutti i problemi che avevo a Parigi 
mi sembravano dei problemi risibili. Com’era possibile che nella vita esi- 
stessero certi problemi? Intendo le difficolta materiali e psicologiche, le 
angosce, le ossessioni, le ruminazioni mentali, il bisogno di scrivere 
libri. Tutto questo accumulo di tentativi e di erranze si era come dissolto 
e sorgeva come una specie di gioia rara... Un caso di emergenza indivi¬ 
dual, certo, una gioia per me solo, straodinariamente intensa. E molto 
difficile descrivere tali stati. Gli stati con i quali ho iniziato, nel contesto 
dello stambali e della macumba, sono effettivamente degli stati un po‘ 





subiti: formicolii alle gambe, svenimenti, ma non questa felicita, questa 
giubilazione interiore e I’intensa presenza delle cose come a Essauira e a 
Edirne. A Essauira era I’alba, a Edirne invece era mezzogiorno. 

DE MARTINO: A proposito della notte blu di Essauira, cosa e successo 
dopo? 

LAPASSADE: Dopo aver preso il caffellatte sotto le arcate di Bab 
Doukkala, abbiamo continuato il nostro cammino in citta. Essauira e una 
citta con le case bianche di calce e le finestre blu, ai bordi dell’Atlantico 
grigio, alto, ventoso. E ovunque ero colpito dal blu delle cose, il blu 
dell’orgone, se vuoi, il colore che aveva colpito Reich, sia pure in modo 
meno estatico. 

DE MARTINO: Nel finale dell’edizione americana della Funzione 
dell’orgasmo, Reich termina con una pagina stupenda sul blu del cielo. 
Anche nel tuo libro, La bioenergia , senza parlare di questa tua esperien- 
za di Essauira, dici che la pratica reichiana compiuta a Mons e poi a 
Nanterre con Peter Bruce non sarebbero stati sufficienti a farti compren- 
dere la profondita dell’opera di Reich se il cielo di Occitania non avesse 
avuto, al mattino, i colori intensamente luminosi dell’orgone. Quei colo- 
ri, aggiungi, del cielo blu dell’Africa le notti d’estate. Forse si pud dire 
che questo fenomeno luminoso, connesso alia percezione della gloria e 
della vividezza della vita, pud essere rinvenuto solo in stato di trance e 
pud essere indotto dall’uso degli psichedelici? 

LAPASSADE: Gli stati indotti dalle sostanze psichedeliche enteogene 
non hanno un effetto duraturo. Ricordo che gia verso le otto del matti¬ 
no, quando ha incominciato a far caldo, il viaggio e diventato un po’ 
sgradevole. E tipico della fase di discesa. Si ha un po’ di sete, ci si sente 
intorpiditi. Quella volta andai a dormire. 

Mi hai chiesto di cominciare questa intervista a partire dal racconto 
della notte blu di Essauira. Forse avremmo dovuto parlare dei riti di pos- 
sessione, cosi come comincia il S aggio sulla trance. E solo nella terza 
parte del libro, nel capitolo sull “altra coscienza”, che pongo la questio- 
ne della trance nel contesto delle ricerche sugli Stati Modificati di 
Coscienza. Se si amplia il concetto di trance a tutti gli stati di coscienza 
modificati - o “ascesi”, come dicevano i primi ricercatori psichedelici - 
si stabilisce una specie di equivalenza fra le due nozioni, quella di trance 
e quella di SMC. Con la differenza che, a rigor di termini, la trance e un 
SMC socializzato e, spesso, istituzionalizzato, come accade, appunto, 
nei riti della trance di possessione. L’interesse del concetto di Stato 
Modificato di Coscienza e di raggruppare esperienze fin li disgiunte, 
insomma di mettere nello stesso sacco concettuale le trance di posses¬ 
sione con le quali ho iniziato le mie ricerche, e anche gli stati indotti da 
cede sostanze o dalla meditazione, oltre che tutti quegli stati che si pos- 
sono definire ipnoidi. Tali stati non sono necessariamente patologici o 
“alterati” nel cattivo senso della parola, ma stati modificati, stati altri. 

DE MARTINO: Si ha Fimpressione di aver gid sentito queste cose, di 
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esserci gia stati. Oltre al disconoscimento, nella nostra societa, di mol- 
teplici esperienze di frontiera, considerate per lo piu come pericolose dal 
punto di vista di un io ben individualizzato, penso, per esempio, a tutti 
quei giovani sprovveduti che si sono accostati alle promesse dei profeti 
psichedelici dell’illuminazione democratica, di massa, tramite I’uso degli 
allucinogeni e che poi, forse per averne voluti sempre di piu hanno finito 
con il saccheggiare e lo sciupare una splendida possibility di rigenerare 
strati percettivi, emotivi e cognitivi, probabilmente originari e fra i piu 
creativi della vita umana. 
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LAPASSADE: C’e una confusione riguardo alle droghe e all’uso che se 
ne pud fare nella nostra societa. Usarle in un contesto d’incomprensio- 
ne, di repressione e di aggressivita non porta certo a risultati felici. E 
strano fino a che punto la “droga” traumatizzi la gente. L’altro giorno 
parlavo con due studenti tedeschi, mi dicevano che se osano solo parla- 
re di droga nel villaggio dove abitano, vengono rinnegati, esclusi, diven- 
tano tabu. Sono considerati come dei terroristi, associati agli omoses- 
suali e alle peggiori creature dell’inferno. Descrivevano molto bene que- 
sta violenza, questa tempesta di a-priori irrazionali che si scatena nella 
nostra societa non appena si osa solo pronunciare la parola “droga”. 
Nella nostra societa c’e questa tremenda paura della droga e non la si sa 
usare, a differenza di altre culture dove la stessa droga e associata al 
divino. Oggi, perlomeno per il grande pubblico, sembra impossibile 
comprendere cosa pud essere un uso corretto delle droghe. Con la 
droga oggi succede un po’ quel che e successo con la trance diabolica 
del Medioevo, allorche questa nasce dalla distorsione della trance divina 
di tipo greco; e gli dei, fra cui Dioniso, il dio dell’ebrezza chimica, ven¬ 
gono associati al diavolo. Vi e pero un uso della droga che, se gestito 
con intelligenza, pud esser corretto, ed e dove i sentimenti sociali diven- 
tano piu belli e piu ricchi. Ma, a parte certe droghe entrate a far parte 
integrante della cultura dei giovani di quasi tutti i paesi del mondo e il 
problema d’interpretazione e d’intelligente gestione che si pone, vorrei 
fare, piu in generale, un elogio della trance, salvarla dal discredito nel 
quale e caduta. Non solo a causa delle difese sempre pronte ad erigere 
barriere o a scattare come tagliole sul vivo e sulle ragioni del vivente, 
ma forse anche perche abbiamo dimenticato i grandi miti che davano un 
orizzonte significativo alle esperienze estatiche, cosi come il saper-fare, 
I’abilita di certi popoli come i messicani con i funghi o gli orientali con la 
loro articolata e altamente differenziata conoscenza degli SMC. Penso 
anche, per esempio, ai contadini del Marocco con il loro kif e la loro 
pipa. In una societa “scoppiata” e irta di difese, abbiamo dimenticato 
una certa saggezza e un’arte di vivere e di essere al mondo. 

Non stupisce allora se in mancanza di una tradizione o di una cultura in 
grado di dare orizzonte a certi tentativi di “uscire” in un reale piu largo, 
piu libero e piu felice, questi poi diano luogo al consumismo, all’isteria, 
all’uso mortale delle droghe, a un cattivo uso del proprio corpo e a un 
cattivo uso della trance, insomma alio spettacolo di una falsa trance. 
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Tentare di curare la dipendenza dalle droghe con I’uso rituale di ayahua- 
sca, una bevanda psicotropa, potrebbe sembrare folle o per lo meno 
molto audace. Quando Takiwasi (Centro per la Riabilitazione delle tossi- 
codipendenze e per la Ricerca sulle medicine tradizionali) nacque nel 
settembre 1992 a Teraporto, Peru, I’idea dei fondatori era quella di stu- 
diare e utilizzare in maniera sistematica le conoscenze dei guaritori scia- 
manici amazzonici alio scopo di curare i tossicodipendenti. La ricerca in 
corso da tre anni e mezzo sembra essere una terapia alternativa efficace, 
a basso costo e culturalmente adattabile. I risultati iniziali sono incorag- 
gianti. 
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La tossicodipendenza e diventata un problema di salute pubblica serio e 

importante all’interno del Peru da quando il Paese e diventato uno dei 

maggiori produttori mondiali di pasta di coca. I trafficanti sono caduti 

nella loro stessa trappola, iniziando a consumare il prodotto destinato La|jana 

all’esportazione. Inoltre, nei periodi di sovraproduzione, si e cominciato Banisteriopsis 

a vendere la droga anche in Peru. II problema non e per nulla conosciu- Caapida cui si 

to nei paesi ricchi... Non vi sono soluzioni per i dipendenti da pasta di ncava i ayahu*- 
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3 Ayahuasquero 
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scopo terapeuti- 
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La raccolta della 
liana per la pre- 
parazione 
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coca che stanno diventando sempre piu numerosi giorno dopo giorno, 
sopratutto nell’Alto-Huallaga, regione di alta produzione. Per fortuna, 
dove c’e un problema c’e una soluzione, per esempio nell’esperienza dei 
due responsabili della creazione di Takiwasi. II dott. Jacques Mabit, 
medico francese in servizio in Peru, che conduce ricerche sui curande¬ 
ros 1 tradizionali, e Jose Campos, un giovane peruviano discendente da 
una famiglia andina di curanderos. I due viaggiarono insieme per sei 
anni lungo la valle superiore del fiume Huallaga, incontrando oltre 70 
curanderos. Questi maestros 2 dissero che il solo modo per comprende- 
re il loro lavoro era quello di provare le piante direttamente. E cosi il 
lavoro scientifico divenne un viaggio di apprendimento che li porto ad 
un contatto piu profondo con le conoscenze tradizionali delle piante 
medicinali, specialmente della stimatissima ayahuasca, utilizzata per 
migliaia di anni in tutto il bacino amazzonico. 

I due ricercatori ne osservarono I’utilizzo da parte degli ayahuasqueros 3 
nel trattamento e nella cura di tutte le malattie fisiche e psicologiche, e 
incominciarono a comprendere che esperimentare “stati modificati di 
coscienza” per mezzo di sostanze psicoattive non e sinonimo di tossico- 
dipendenza. 

Malgrado i potenti effetti prodotti dall’ayauhasca, essi non incontrarono 
mai un “tossicodipendente da ayahuasca”. Al contrario, progredendo 
nella pratica, un curandero necessita sempre meno di bere la pozione. 
Si stupirono inoltre di scoprire che questi curanderos trattano la tossi- 
codipendenza con ayahuasca. Takiwasi fu creata come un Centro speri- 
mentale per il trattamento delle tossicodipendenze con medicine tradi¬ 
zionali amazzoniche. Takiwasi significa “la casa che canta” nel dialetto 
Quechua, cos] chiamata perche il canto terapeutico, o ikaro, e il mezzo 
curativo preferito dagli sciamani amazzonici, e anche a Takiwasi. L’idea 
fu quella di applicare I’arte della guarigione in un modo piu sistematico. 
Modificando il suo stato di coscienza con delle droghe, il tossicodipen¬ 
dente cerca di dare un senso alia propria vita, e spesso un inconscio 
avvicinamento a “Dio”. 

Questo metodo e sempre stato usato nel corso dei secoli da ogni cultu- 
ra. La maggior parte delle droghe moderne deriva da piante (vino, alcol, 
eroina, cocaina, maryiuana) che sono considerate “sacre” in molte cul¬ 
ture e per questa ragione usate ritualmente. Tutti i guaritori amazzonici 
o sciamani spiegano che le piante psicoattive non sono soltanto un 
miscuglio di sostanze chimiche, ma sono entita viventi provviste di uno 
“spirito” che possono aiutare a curare se rispettate, ma che possono 
uccidere se di esse si abusa. 

Riscoprire il rituale e essenziale. Lo scopo di Takiwasi e quello di aiutare 
il paziente ad uscire dalla sua dipendenza, insegnandogli che puo modi- 
ficare il suo stato di coscienza senza procurarsi danno e per raggiungere 
una prospettiva piu ampia della propria vita, dandogli forza e fede. Egli 
sperimentera e capira da solo questa visione della vita, dal proprio inter- 
no, durante le sessioni con ayahuasca e con la dieta. 

L'equipe 

A Jacques Mabit e Jose Campos si unirono altri ricercatori, tutti appas- 
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sionati di sciamanismo: Rosa Giove, medico peruviano; Dionisio Santos, 
amministratore e Rony Rengifo, terapeuta peruviano. Oggi il gruppo 
comprende anche due psicologi peruviani, Jaime Torres e Javier Zavala 
e Michel Mabit, giornalista francese responsabile delle comunicazioni. 
Tutti partecipano alle terapie. Tutti hanno seguito lo stesso trattamento 
dei pazienti per poterlo a loro volta praticare. Si sottopongono a questa 
“iniziazione” insieme ai pazienti. 

Durante le sessioni con ayahuasca, la pozione e consumata sia dai 
pazienti che dai terapeuti. In questo modo il terapeuta stringe un fortis¬ 
simo legame con i suoi pazienti. Infine vi e una rete operativa con i gua- 
ritori nativi della regione in modo che e sempre possibile consultarli. 

Costi e fondi 

II governo francese ha finanziato il progetto Takiwasi fin dal 1990, prima 
della sua creazione ufficiale, con versamenti di 320000 dollari, principal- 
mente attraverso la Delegazione Generale per la Lotta contro la Droga e 
le Tossicodipendenze, sovvenzionata dal Ministero per gli Affari Esteri, 
ma anche attraverso la Cooperazione Francese. 

La Comunita Europea finanzio il progetto per due anni ( l 93-’95) con la 
somma di 340000 dollari. Dal dicembre 1995 al dicembre 1997 la carica 
di Direttore delle Comunicazioni e sotto il finanziamento del programma 
Volontari delle Nazioni Unite. Per il luglio 1996 e inoltre atteso un volon- 
tario proveniente dall’organizzazione CUSO-Canada. Takiwasi ha ricevuto 
donazioni private da molte persone, principalmente attraverso 
I’Associazione di Sostegno a Takiwasi, creata in Francia nel 1993. II tota- 
le delle donazioni risulta fino ad ora di 10000 dollari. 


cm 
















II motivo principale per cui il Governo francese e la Comunita Europea 
finanziano Takiwasi deriva dal loro sostegno alia ricerca di una terapia 
alternativa al trattamento delle tossicodipendenze. II progetto venne pre- 
sentato come un’alternativa terapeutica che utilizzava piante medicinali e 
risorse locali in generale, senza focalizzarsi puramente suH’ayahuasca o 
sulle altre piante psicotrope. Tuttavia tutti i finanziatori sono informati 
dell’uso di queste piante e il termine “piante psicotrope” figura nel con- 
tratto stipulato con la Comunita Europea. Oltre alle donazioni sopra rife- 
rite, sono stati impiegati 200000 dollari per I’acquisto della terra e per 
I’installazione delle infrastrutture del Centro (edifici, materiali, veicoli). II 
restante e stato utilizzato per i costi correnti del Centro (salari, cibo, 
manutenzioni). Takiwasi di solito si mantiene con una spesa di 100000 
dollari annui, con i salari che variano da 250 a 1000 dollari mensili per il 
gruppo terapeutico. Idealmente, la somma richiesta necessaria a coprire 
i costi dovrebbe essere di 150000 dollari annui per il trattamento (con i 
relativi costi), garantire il salario e I’addestramento dell’equipe. Per rea- 
lizzare miglioramenti e una ricerca efficace sarebbero necessari altri 
100000 dollari annui. 

Takisawi e registrata presso il Ministero della Presidenza del Peru come 
organismo beneficiario della Cooperazione Internazionale. E 
un’Organizzazione Non Governativa e il suo statuto riporta di essere 
“senza fini di lucro”. Pub ricevere donazioni dai privati. Le donazioni 
possono essere effettuate con assegni in dollari americani o con accre 1 
diti al BANCO DE CREDITO, Tarapato, Peru, c/c n° 550/9285296-20. Ai 
donatori vengono inviate ricevute ufficiali per la detrazione delle impo- 
ste. II costo reale stimato per il trattamento e di circa 800 dollari mensili 
per paziente. Essendo in fase sperimentale, il Centro ha una capienza 
massima di 15-20 pazienti per volta. In realta ha una media di 10 
pazienti. II prezzo stabilito dipende dalle risorse finanziarie dei pazienti e 
delle loro famiglie. Le persone senza mezzi economici sono ugualmente 
ammesse al trattamento. 

Attivita portate a termine 

Bisogna sottolineare che Takiwasi non e solo un Centro per il trattamen¬ 
to delle tossicodipendenze. A parte la terapia con i tossicodipendenti, 
Takiwasi riceve pazienti esterni con problemi psicologici, e ricercatori 
esterni per brevi soggiorni di studio. II lavoro del Centro comprende 
anche I’addestramento, I’educazione e la ricerca. II lavoro di ricerca non 
e ancora ben sviluppato. Gli studi che vorremmo sviluppare nei prossimi 
anni riguardano la neurofisiologia, la psicoantropologia, la botanica e la 
fitochimica. Questo tipo di lavoro potrebbe essere portato avanti da 
ricercatori e laboratori esterni in collaborazione con Takiwasi, sia in ter¬ 
mini di costo (con Takiwasi che provvederebbe alle infrastrutture e alia 
base logistica per la raccolta dati) che in termini di risultati e possibili 
utili derivati. 

Un programma di ricerca si occupa della medicina tradizionale (risorse 
botaniche e medicinali, aspetti psicoculturali ed energetici dello sciama- 
nismo e delle tecniche di guarigione tradizionali). Una parte importante 
del lavoro b dedicata alia diffusione dell’informazione attraverso corsi, 
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conferenze, programmi radio-televisivi e I’organizzazione di un network 
latino-americano di tutti i centri che combattono la tossicodipendenza 
con metodi non coercitivi e con I’utilizzo di risorse locali.. II Centro pub- 
blica la rivista semestrale TAKIWASI in lingua spagnola, contenente 
riflessioni, scambi, panoramiche sull’uso (terapia) e sull’abuso ((tossi¬ 
codipendenza) delle sostanze psicotrope e sugli stati modificati di 
coscienza in generale. Finora ne sono usciti quattro numeri. E in pubbli- 
cazione un numero in lingua inglese. 

Tre volte I’anno il Centro organizza Seminari di tre settimane per 
I’Evoluzione Personale, aperti a coloro che 
vogliono sperimentare le tecniche sciama- 
niche. I partecipanti non devono neces- 
sariamente parlare spagnolo, anche se 
cio li aiuterebbe neH’adattamento e 
n el la comunicazione con gli altri. 

Siamo in grado di accogliere ospiti 
di lingua francese, inglese, portoghese. 

Abbiamo organizzato seminari con Francesi, 

Brasiliani, un Australiano, nessuno dei quali 
parlava spagnolo, ma tutti hanno potuto 
godere dell’esperienza. Per contatti e ulte¬ 
rior! informazioni: 

TAKIWASI, 466, Prologacion 
Alerta, Tarapoto, Peru 
Tel. e Fax: 00.51.94.52.54.79 







IL \//AGG/0 DEL 
PAZIENTE TAKIWASI 


Primo contatto: accrescere la sua motivazione 


II viaggio del paziente inizia quando egli si presenta al Centro per 
I’enunciazione delle regole. Come prova preliminare della sua volonta 
egli deve venire a Takiwasi solo, senza essere accompagnato dai mem- 
bri della famiglia, tutti i giorni per otto giorni. Parlera poi con un tera- 
peuta e assumera la prima purga (magnesia e latte di cocco). Poi 
prendera dell’olio vegetale crudo che gli provochera un flusso biliare. 
Questa pulizia vescicolare e combinata con un clistere il mattino 
seguente. Tutto cio e una preparazione al primo Yawar Panga, una 
pianta emetica disintossicante che lavora sulle energie del paziente e 
che viene somministrata in un setting rituale. 

Questa seduta e di solito faticosa (2-3 ore di vomito) ed e seguita da 
un sonno profondo e rivitalizzante. II paziente si accorge di un imme¬ 
diate miglioramento il giorno successivo, si sente ripulito e piu lucido 
mentalmente, cose che lo incoraggiano a perseverare. I sintomi 
dell’astinenza vengono cosi in qualche modo alleviati. 

Durante questa prima settimana vengono discussi i costi del tratta- 
mento. Al paziente o alia sua famiglia viene chiesto di contribuire nella 
misura in cui realisticamente sono in grado di fare. II costo varia a 
secondo delle spese generali del Centro in quel momento. Pazienti 
veramente poveri non pagano nulla per il trattamento. Takiwasi non ha 
mai respinto nessuno per mancanza di soldi. L’elemento piu importan- 
te e la motivazione del paziente nello smettere di usare droghe. 

Molti contatti iniziali non portano ad un proseguimento e il tossicodi- 
pendente non fa piu ritorno. Se il futuro paziente conserva la sua moti¬ 
vazione e ritorna al Centro per una settimana, sara ammesso al suc¬ 
cessivo trattamento completo come paziente interno. 
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La riabilitazione fisica 


I primi due mesi di trattamento sono dedicati al recupero fisico del 
paziente. Al centro clinico annesso a Takiwasi egli viene sottoposto ad 
un esame medico con test di laboratorio di sangue, urine e feci, non- 
ch6 test HIV, epatici e uno screening per evidenziare eventuali parassiti 
intestinali. Durante tutto il periodo del trattamento vengono eseguiti 
check up medici in base ai progressi individuali e sempre al termine 
della permanenza al Centro. Anche i pazienti che giungono in condizio- 
ni disperate riescono a recuperare pienamente in due mesi. La mag- 
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gior parte dei pazienti richiede un trattamento per determinati “disor¬ 
dini energetici”. Cio comporta I’assunzione di Camalonga (Strychnos 
sp.), un seme disintossicante contenente stricnina che viene sommini- 
strato per dieci giorni, combinato ad una dieta senza zucchero. 
Numerose piante vengono poi utilizzate per trattare le frequenti infe- 
zioni che si manifestano durante il recupero delle normali funzioni eli- 
minatorie nel processo disintossicante. A volte vengono impiegate 
medicine moderne, nei casi di emergenza, in piccole operazioni chirur- 
giche, in certe infezioni, nelle cure dentarie, ma non vengono mai uti- 
lizzati psicotropi farmaceutici. 

Isolamento 

II paziente viene dapprima isolato in un bungalow per 8-15 giorni. Gli 
e consentito uscire dal bungalow ma non di avere contatto con gli altri 
pazienti. II cibo gli viene portato. In questo periodo le sue uniche atti- 
vita sono la lettura e la pittura. La fase di silenzio e solitudine facilita 
I’introspezione e mette il paziente alia prova rispetto alia sua iniziale 
motivazione, mentre gli altri pazienti sono tenuti ad’evitare il rischio di 
venire a contatto con le sue emanazioni corporali (I’odore della pasta 
di coca). 

La sessione con Yawar Panga viene ripetuta due tre volte nelle prime 
due settimane. Ad ogni nuova assunzione il processo di recupero 
viene accelerato. 

Durante tutta la sua permanenza il paziente puo richiedere un’altra 
assunzione con la pianta, se ne sente il bisogno. 

La purga Yawar Panga, oltre ad eliminare i residui della droga e di altri 
contaminanti, aiuta I’organismo ad assimilare le piante psicotrope 
usate durante le successive sessioni. Saune con piante medicinali, 
massaggi, colloqui giornalieri con un terapeuta, una dieta bilanciata, 
periodi di riposo e docce fanno da complemento alle sessioni con 
Yawar Panga. Al paziente viene detto che, non importa a che ora del 
giorno o della notte, in caso di bisogno pud rivolgersi ad un terapeuta. 
Qualsiasi crisi di astinenza o di ansia possa sorgere, viene trattata con 
un lavoro energetico sul corpo. L’isolamento evita inoltre il rischio che 
pazienti anziani raccontino al novizio le loro esperienze con le piante 
psicotrope, privandolo cosi della possibility di trarne da solo le proprie 
impressioni durante la prima assunzione. 

L’I mpeg no 

Quando il periodo di isolamento e finito, il primo ed essenziale atto del 
nuovo paziente e quello di sottoscrivere I’impegno a rispettare le rego- 
le dell’ammissione. La sua testimonianza viene resa davanti a tutti i 
membri del Centro e davanti ad una statua della Vergine che rappre- 
senta la natura sacra delle sue promesse. Takiwasi non richiede in 
alcun modo che il paziente professi una specifica religione, ad esem- 
pio il Cristianesimo, ma cerca di aprire il paziente ad una vera e perso¬ 
nate ricerca spirituale. Lo scopo si evidenzierd durante i mesi succes- 
sivi ed e cruciale per il trattamento. 
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L’impegno sottoscritto dal nuovo paziente riassume I’intera filosofia di 
Takiwasi: 

- II paziente non deve lasciare il Centro senza autorizzazione; se cio 
avviene e considerato come una rottura del contratto e un abbandono 
della terapia e il paziente non sara piu riammesso al Centro; questo e 
tuttavia aperto e non vi sono controlli stretti sul paziente. La sua per- 
manenza e al 100% volontaria ed egli deve rinnovare quotidianamente 
la sua volonta di essere nel Centro. 

- Qualsiasi forma di violenza e proibita, mentre viene incoraggiata 
I’espressione verbale. 

- II paziente deve aspettare il “semaforo verde” del terapeuta perche il 
trattamento sia completo. II tempo minimo prescritto e di 8 mesi 
(parecchi pazienti rimangono oltre un anno). Non vi sono contatti con 
la famiglia o con gli amici per i primi 3 mesi e in ogni caso dipendono 
dalla discrezione dei terapeuti. 

Sessione con ayahuasca 

L’isolamento termina con la prima sessione di ayahuasca. Dopo, il 
nuovo paziente pub unirsi al resto del gruppo degli ospiti. Le sessioni 
sono ripetute una volta alia settimana e portano alia superficie vari 
elementi psichici (sogni, paure, ecc.) sepolti nel subconscio. Sono il 
punto cruciale della terapia. Questi elementi psichici che si rivelano 
durante le sessioni saranno trattati in seguito con dinamiche di grup¬ 
po, colloqui individuali, disegni, ecc. 

L’ayahuasca puo essere paragonata ad una specie di autoanalisi acce- 
lerata, in cui il paziente capisce e “vede” da se i suoi problemi e le 
soluzioni ad essi e in questo modo accetta il cambiamento piu facil- 
mente. 

Vita quotidiana 

II paziente si unisce poi al gruppo e partecipa ai lavori comunitari. Cio 
vuol dire partecipare agli esercizi di prima mattina e svolgere un’atti- 
vita in un’area pratica di sUo interesse che comprende I’agricoltura, la 
cura del bestiame, carpenteria, artigianato o cucina. Tutto il sostenta- 
mento e la preparazione del cibo e portata avanti dai pazienti stessi. I 
pazienti possono astenersi dagli esercizi e dai lavori se non si sentono 
bene. Lo svago e dato da passeggiate nella foresta, dalle teste di com- 
pleanno e da regolari attivita condotte da terapeuti esterni (per esem- 
pio costruzioni di maschere, narrazioni, spettacoli di clown e mimi, 
rappresentazioni teatrali, ecc.). 

Dal modo che ciascuno ha di affrontare la vita quotidiana, abbiamo la 
possibility di osservare molti tratti caratteriali, crisi e conflitti da supe- 
rare durante le sessioni terapeutiche. II paziente non e mai solo e puo 
sempre rivolgersi ad un terapeuta per uscire da qualsiasi seria crisi 
che pub sorgere. Quello che ci prefiggiamo e di trovare una maniera di 
comunicare al posto di nutrire sentimenti imbottigliati potenzialmente 
esplosivi. 



113 


Secondo mese 


Alla fine del secondo mese di permanenza al Centro le possibility del 
paziente di completare I’intero trattamento sono molto piu realistiche. 
Ci si congratula con lui per aver saputo resistere alle iniziali tentazioni 
di fuggire. Si considera abbia recuperato sul piano fisico; viene lascia- 
to concentrarsi sulla sua autoconoscenza profonda, esplorare la pro¬ 
pria identity, le sue motivazioni piu profonde, anche se questa sorta di 
autoconsapevolezza in realta comincia fin dal primo giorno. 

La dieta 



La dieta e una tecnica ancestrale dei guaritori amazzonici che com- 
prende il completo isolamento della foresta per creare le condizioni 
necessarie per I’ingestione di preparati a base di piante particolarmen- 
te sottili. II paziente rimane da solo in una capanna, privato di tutte le 
fonti di distrazione, senza nulla da fare se non rimanere IL II cibo e 
limitato ed essenziale. Ogni mattina beve una preparazione di erbe 
purgative e psicotrope che gli possono provocare il vomito a seconda 
di come egli reagisce ai diversi effetti prodotti: sonnolenza, “ubria- 
chezza”, ondate di emozioni, vivide visioni o, quando chiude gli occhi, 
il riemergere di ricordi dimenticati, ecc. 

In qualche modo le porte vengono aperte, permettendo sia I’elimina- 
zione di “energie” mal riposte racchiuse nel suo corpo (nel senso piu 
generale del termine) che I’accesso al mondo interiore. Durante il 
sonno, potenti sogni lo rendono consapevole degli elementi sepolti 
nella psiche che gli servono per guidarlo nella ricerca personale. II 
rapporto con il mondo naturale circostante lo compensano dell’isola- 
mento e della mancanza di contatti umani. Durante questi otto giorni il 
paziente segue rigide regole al fine di evitare qualsiasi “disturbo ener- 
getico” conseguente alia vulnerability prodotta dalla combinazione 
delle pozioni con una completa mancanza di sale nella dieta. Oltre alia 
totale astinenza sessuale, egli deve evitare I’esposizione diretta al sole, 
il contatto con la pioggia o con il fuoco. Non puo fare bagni e deve 
sempre sotterrare i propri escrementi. 

II terapeuta responsabile di colui che fa la dieta e sempre con le orec- 
chie bene aperte, ma lascia il paziente da solo. Porta la pozione mattu- 
tina e i due pasti giornalieri, potendo cosi assicurarsi che il paziente 
sta bene, rassicurandolo se necessario. 

Questa ancestrale tecnica di modificazione della coscienza verra riap- 
plicata per tre volte durante il trattamento (di solito il terzo, il quinto e 
il settimo mese) e se necessario una quarta volta. Vengono utilizzate 
una grande variety di piante, ciascuna delle quali fornisce un diverso 
orientamento alia dieta. Per esempio, il Sanango produce di solito 
ricordi traumatici dell’infanzia, mentre il Qilluhiqui rinforza I’lo e 
I’ldentita. Tutto cio si manifesta simultaneamente sui piani fisico. men- 
tale e spirituale. La dieta consiste in un isolamento completo di otto 
giorni, seguito da 15 giorni di parziale isolamento al centro; il paziente 
riprende una dieta variegata, ma continua ad astenersi da certi cibi 
(spezie, zucchero, carne di maiale, caffe). Resta con i compagni di 
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dieta e riprende le normali attivita. Nel frattempo deve evitare ogni 
contatto con i malati, i nuovi pazienti ancora in fase disintossicante 
(perche emettono un forte odore) e le donne mestruate (una racco- 
mandazione basata sull’esperienza di tutti i curanderos, perche duran¬ 
te le mestruazioni il sistema energetico della donna sottosta ad uno 
sconvolgimento). E inoltre consigliato evitare I’aria chiusa, le atmosfe- 
re rumorose e le persone disturbate o turbate. 

Queste raccomandazioni sono per evitare turbamenti mentali in un 
momento in cui la sensibilita del paziente e sviluppatissima a tutti i 
livelli. 

II paziente e ipervigile, fa significativi sogni, ha degli insight e speri- 
menta fenomeni di sincronicita... Tutto cio sara analizzato nell’appro- 
priato contesto. Non si svolgono sedute con ayahuasca durante la 
dieta e il successivo periodo di semi-isolamento. 

Altre teeniche terapeutiche 

A Takiwasi vengono utilizzate numerose tecniche terapeutiche, in base 
ai bisogni individuali o di gruppo. Esse comprendono le principali tec- 
niche sciamaniche: 

- la soplada: regolarizzazione delle energie del paziente soffiando fumo 
o nebulizzando profumi su determinati punti energetici (Chakras) del 
suo corpo. 

-1’ ikerada: I’uso di canti sacri per “energizzare” le preparazioni vegeta- 
li, I’ayahuasca, i profumi usati per la solada, ecc. 

- il sahumerio : purificazione delle energie attraverso il fumo fortemen- 
te aromatizzato di incensi, erbe bruciate, ecc. 

- i bagni: sotto cascate, in rapide o con piante, spesso combinati con 
massaggi, “purificazioni" delle energie del corpo con I’aiuto di sostan- 
ze od oggetti assorbenti, tipo 'allume, uova o speciali alberi (palo 
chonta), ecc. 
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L’originalita del trattamento Takiwasi e anche quello di associare I’uso 
di piante e tecniche sciamaniche con le moderne terapie o altre tecni- 
che di introspezione, come la respirazione olotropica di Stanislav Grot, 
i fiori di Bach, massaggi, saune con piante medicinali, dinamiche di 
gruppo, espressione artistica o corporea, meditazione, esercizi di 
respirazione e altre purghe prese durante specifiche fasi lunari. 

I pazienti 

Nei primi tre anni di vita Takiwasi ha accolto 141 pazienti. II totale 
comprende pazienti che hanno ricevuto un trattamento per tossicodi- 
pendenza (64%) e pazienti esterni per problemi psicologici e per alco- 
lismo (36%). Dei tossicodipendenti, tutti tranne due facevano uso di 
pasta di coca a volte unitamente ad alcol e marijuana. Una media del 
30% dei contatti iniziali si e risolta con I’inizio di un trattamento vero e 
proprio. La media pud sembrare bassa, ma bisogna tenere presente 
che Takiwasi e un Centro aperto che non ricorre a metodi coercitivi, 
che crede nella motivazione alia guarigione e alia forza di volonta 
come elementi essenziali per il trattamento. In pratica tutti i pazienti 
sono stati Peruviani, dando la precedenza ai residenti della Regione. 
Fino ad ora solo due pazienti provenivano da altri Paesi. Entrambi par- 
lavano molto bene lo spagnolo, prerequisite per il trattamento a 
Takiwasi. In ogni caso e essenziale che gli eventuali pazienti ci contat- 
tino e ci facciano pervenire una richiesta scritta. Non possiamo accet- 
tare pazienti che semplicemente si presentano alia porta. L’Eta media e 
compresa fra i 20 e 30 anni, ma abbiamo ammesso anche qualche 
adolescente. Tranne due, tutti i nostri ospiti sono stati di sesso 
maschile. Soltanto due donne sono state ammesse al trattamento per- 
che la popolazione femminile di tossicodipendenti e inferiore di quella 
maschile e inoltre le donne tendono maggiormente a vergognarsi a 
rivelare pubblicamente i loro problemi. Solitamente, qui in Peru, le 
donne si drogano nelle loro abitazioni. 

L’esperienza di trattamento fu identica a quella degli uomini, ma nes- 
suna delle due arrivo a terminare I’intero ciclo. I background culturali 
degli ospiti di Takiwasi sono molto diversi e vanno dai campesinos 
indigeni a soggetti con un’educazione universitaria. 

La maggior parte dei pazienti consumava pasta di coca (che e molto 
tossica e alienante) unitamente ad alcol e marijuana. Spesso avevano 
usato anche altre sostanze psicotrope (psicofarmaci, LSD. cocaina, 
ecc.). Molti erano stati coinvolti in crimini minori (o maggiori) e cono- 
sciuto il carcere. Mediamente hanno usato droga per un periodo conti- 
nuativo di 10 -15 anni. 

Molti pazienti mostravano al momento dell’accettazione sintomi di 
notevole deterioramento fisico: gravi anemie, deficienze epatiche, 
edemi agli arti inferiori, ecc. 

Risultati 

Siamo generalmente concordi nel ritenere che il periodo minimo di 
astinenza necessario per capire se il paziente e veramente guarito dalla 


sua tossicodipendenza e di cinque anni. 

Questo perche la valutazione nei primi due anni e mezzo di Takiwasi si 
basa su altri criteri, come I’evoluzione del paziente in relazione a se 
stesso, alia propria famiglia e alia society. Tra i pazienti tossicodipen- 
denti il 18% ha terminato il trattamento ed e rimasto mediamente nove 
mesi (da 6 a 14 mesi) senza piu usare droghe. Oltre la meta dei 
pazienti ha lasciato Takiwasi nei primi tre mesi, nonostante il parere 
contrario dei terapeuti che possono soltanto cercare di convincerli a 
proseguire la cura. II 25% dei pazienti e letteralmente “fuggito” nelle 
prime tre settimane, senza discutere la loro scelta con il proprio tera- 
peuta. 

Man mano che il trattamento si definisce, la percentuale di fuga dimi- 
nuisce significativamente. La settimana di prova con le piante emeti- 
che rappresenta in qualche modo una ‘selezione naturale” dei pazienti 
piu motivati. Tre pazienti furono infine espulsi da Takiwasi per corn- 
portamento distruttivo. 

Anche se la maggior parte delle persone uscite da Takiwasi ha ripreso 
il consumo di droghe, di solito per un breve periodo o addirittura una 
volta soltanto, cio non significa che esse debbano ricominciare un uso 
regolare. 

E chiaro che i pazienti che sono fuggiti o che sono stati espulsi sono 
quelli che corrono il rischio maggiore di una ricaduta. Coloro che 
hanno abbandonato il trattamento prima della conclusione corrono 
rischi minori. Coloro che hanno completato I’intero trattamento hanno 
ovviamente le possibility maggiori di iniziare una nuova vita. 

Una interessante prova della convinzione nei trattamento e data dal 
fatto che il 75% dei pazienti e tornata a Takiwasi o come semplici visi- 
tatori o per chiedere aiuto in un periodo difficile della loro vita. Alcuni 
hanno chiesto che venissero somministrate loro le bevande purgative. 
Facciamo ancora una volta notare che coloro che hanno terminato il 
trattamento hanno migliori possibility di coloro che lo hanno interrot- 
to. Le ricadute sono dovute di fatto alia fragility del paziente o alia 
mancanza di fede nella guarigione, alia sua incapacity di reagire cor- 
rettamente alle frustrazioni, alia rabbia, e non riescono ad integrare la 
trascendenza nella loro vita quotidiana. 

II trattamento proposto da Takiwasi consiste in un radicale cambia- 
mento dello stile di vita ed e per questa ragione che esso e un lungo 
processo di evoluzione. Poiche Takiwasi e un Centro Sperimentale e 
un Centro di Ricerca, il trattamento stesso puo essere ridefinito e ulte- 
riormente migliorato nei prossimi anni. Ma fin d’ora consideriamo la 
tossicodipendenza come una conseguenza della perdita di valori nella 
society, una distorsione della relazione fra I’uomo e il suo ambiente, 
esterno ed inferno e, infine, come la perdita della dimensione sacra e 
spirituale. 
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Adriana 

Quello che in questo spazio voglio evidenziare e I’aspetto terapeutico e spi- Verlangieri, 


rituale dell’uso ritualizzato e collettivo deH’ayahuasca, in particolare riferi- Laureata in 


mento all’esperienza che io stessa ho vissuto negli incontri con il Santo Fisica Nuclea- 
Daime. Tale obiettivo sara in qualche modo perseguito attraverso un’analisi re e docente 
delle origini del fenomeno, dei simboli dell’universo daimista e del proces- di Biotrans- 


so di trasformazione che viene innescato a livello individual e col- 


e col- energetica. 



lettivo, mostrando che le tecnologie usate al suo interno fanno 
del Santo Daime un’esperienza importante per IWolii- 
zione dell’essere umano. 


Le origini 


L’epoca dell’estrazione del caucciu fu una vera 
catastrofe per la popolazione indigena 
dell’Amazzonia brasiliana. Nel periodo che va , 
dalla fine del secolo passato fino all’epoca piu \ 
o meno della prima guerra mondiale, molta 
gente, venuta dal nordest del Brasile per sfug- 


gire ad una terribile siccita che flagellava quel- 


la terra, si trovo ad affrontare la foresta che 
sicuramente era un ambiente ecologicamente 
molto differente da quello di provenienza. Si 
verificarono molte malattie e molte sofferenze 
e la gente cercava sollievo nelle pratiche scia- 
maniche degli indios, apprendendo I’uso 


dell’ayahuasca. In Peru la situazione era diffe¬ 


rente dal Brasile, perche li non esisteva una 
migrazione forte africana di origine nordesti- 
na. proveniente prevalentemente dal Ceara e 


dal Maranhao. E’ molto importante compren- 


dere quello che accadde quando gli inglesi 
portarono il caucciu nel sudest asiatico, i prez- 
zi scesero e improwisamente molta gente che 
viveva nella foresta rimase senza lavoro. Si 
verified I’urbanizzazione delle citta. L’incontro 
dell’ayahuasca con le religioni presenti nelle 
aree urbane ebbe un ruolo fondamentale nella 
strutturazione del popolo amazzonico di oggi. 
Uno degli elementi indubbiamente fondamen¬ 
tale nella formazione di queste chiese e rap- 
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presentato dall’influenza di centri spirituali ed esoterici, che erano presenti 
in Brasile gia all’inizio del secolo. Essi rappresentavano I’espressione del 
kardecismo nato in Francia per opera di Hyppolite Leon Denizard Rivail, al 
secolo Allan Kardec (1804-1869). Quasi sconosciuto nel paese d’origine, il 
kardecismo si e sviluppato in Brasile alia fine del secolo scorso, diffonden- 
dosi praticamente dappertutto, assieme ad una serie di libri che formano il 
suo corpo dottrinario (// libro degli Spiriti, II libro dei Medium, II Vangelo 
secondo gli Spiriti). Esso implica un permanente e sofisticato scambio 
con il mondo spirituale e lo svilupp.o di medium efficienti per trattare tanto 
con gli Spiriti malvagi che con quelli evoluti che aiutano nelle diagnosi e 
nella pratica terapeutica. Lo Spiritismo kardeciano si fuse molto bene con 
gli spiriti elementari della natura che erano molto radicati nelle culture indi¬ 
gene e africane. 

Un altro fondamentale elemento e naturalmente il Cattolicesimo popolare 
che permea la societa brasiliana, come d’altra parte tutte quelle latinoame- 
ricane. 

Le tre chiese che si vennero a delineare, Santo Daime , Barquinha e Unlao 
do Vegetal , elaborarono un’interessante sintesi di questi elementi, espres- 
sa attraverso rituali carichi di simbolismi. Tali rituali, al di la delle differenze 
formali, sono tutti finalizzati all’evoluzione spirituale individuale e collettiva. 

II simbolismo daimista e i rituali di cura 

II Santo Daime e una bevanda ricavata da due piante native dell’Amazzonia, 
la liana Banisteriopsis caapi (il principio maschile) e la foglia Psicbotria 
viridis (il principio femminile). Esse contengono due alcaloidi psicoattivi 






rispettivamente, harmina e N,N-dimetiltriptamina. Gli effetti farmacologici 
dell’ingestione del Santo Daime sono dovuti alia DMT, contenuta nella 
foglia e che e il principale agente psicoattivo. L’harmina, contenuta nella 
liana, agisce attraverso I’inibizione della MAO, un enzima che catalizza 
I’ossidazione della DMT nel tratto gastrointestinale, permettendo cosi 
I’assorbimento da parte del sistema circolatorio. L’ingestione del Daime ha 
importanti effetti psicoattivi e fisici. Infatti, le immagini, i suoni, gli odori e 
altri stimoli dell’ambiente esterno ed interno alia persona sono focalizzati 
ed esaltati attraverso le visioni, conosciute come miragoes, e attraverso 
altri effetti fisici che producono vomito e diarrea. 

( A tal proposito, il medico americano Andrew Weil afferma che il riflesso, 
che produce I’atto di vomitare, si origina nel settore del cervello chiamato 
midollo allungato. I suoi messaggi sono trasmessi al canale alimentare 




attraverso il nervo vago, uno dei principali componenti del sistema nervo- 
so parasimpatico. Durante I’atto di vomitare si verificano scariche di gran¬ 
de potenza nel nervo vago, producendo diversi effetti fisiologici, oltre 
I’espulsione del contenuto dello stomaco. Weil ritiene che, in questo modo, 
il vomito possa portare alia coscienza diversi processi inconsci e che forse 
possa servire ad estendere I’influenza della corteccia cerebrale fino al cen- 
tro dell’area incoscia del cervello, il midollo. Weil considera che I’azione di 
vomitare puo mutare drammaticamente le esperienze coscienti dell’indivi- 
duo in tre modi diversi: a) espellendo dal corpo materia non desiderata; b) 
espellendo sensazioni sgradevoli, come mal di testa e nausea; c) espellen¬ 
do, dopo I’uso di psicoattivi, emozioni indesiderate risultanti dall’ansieta e 
dalla resistenza al lasciarsi portare dagli effetti della sostanza (Weil 1980:8- 
13). Coloro che fanno uso dell’ayahuasca considerano infatti il vomito 
come una forma di “pulizia".) 

La vita rituale daimista richiede I'ingestione ripetitiva del Santo Daime. La 
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struttura dei rituali e basata su una pratica informale delle tradizioni stabili- 
te dai suoi principali fondatori Raimundo Irineu Serra e Sebastiao Mota de 
Melo. Gli elementi dei rituali daimisti che qui analizzeremo per verificare il 
potenziale di cura del Daime sono la musica, i movimenti del corpo o la 



postura fissa, combinata con I’ingestione del Daime. Quale di questi ele¬ 
menti e presente in un rituale dipende da come questo viene condotto. 

La musica e il centro di trasmissione della fede del Santo Daime, durante le 
miragoes i seguaci del Daime possono ricevere inni dal mondo spirituale. 
Questi contengono importanti messaggi simbolici per essere compresi ed 
usati per guidare la vita quotidiana. La tradizione del “ricevere” inni fu sta- 
bilita attraverso le esperienze di Mestre Irineu, il fondatore del Santo 
Daime, il quale, durante I’ingestione del Daime, annotava i messaggi che 
riceveva, nel suo hinario , piu tardi incorporati nei rituali. In seguito altri 
importanti leader ricevettero gli inni e produssero hinari. I seguaci indivi- 
dualmente possono ricevere inni che devono essere annotati e sottoposti 
al leader per essere approvati ed eventualmente annessi nel rituale di grup- 
po. Gli inni riguardano entita e argomenti legati alia vita spirituale. Essi 
usano tre ritmi: marcia, valzer e mazurca, possono essere accompagnati 
da strumenti musicali e molti di essi essere cantati anche fuori dei momen- 
ti rituali. 

Nel rituale chiamato Hinario , sono cantati gli hinari dei piu importanti lea¬ 
der del Santo Daime, attivita che puo durare spesso 8 ore o 12. II Padrino 
guida il rituale e ordina periodicamente, ad interval approssimativamente 
di 2 ore, la distribuzione del Daime a tutti i partecipanti. Gli inni sono 
accompagnati da un movimento costante di una danza ritmica sincronizza- 
ta e ripetitiva chiamata bailado. Ogni partecipante deve continuare a danza- 
re in cerchio con gli altri per formare una catena di energia. Dei sorveglian- 
ti spronano i partecipanti, quando questi cominciano a stancarsi o a fer- 
marsi. L 'Hinario e il rituale piu comune, riunisce il piu grande numero di 
partecipanti (anche i bambini partecipano). II carattere festivo 6e\\'Hinario 







sottolinea le ricorrenze commemorative piu importanti del mitico mondo 
Cristiano e dell’universo simbolico del Daime, come il Natale, il giorno dei 
Morti, il giorno di San Giovanni Battista, I’anniversario della nascita e della 
morte di Mestre Irineu e del padrino Sebastiao ecc. 

II rituale conosciuto come Concentragao si svolge il 15° e il 30° giorno di 
ogni mese. I partecipanti mantengono il corpo in una posizione fissa, alter- 
nando momenti di silenzio di circa 40 minuti con il canto degli inni. Come 
nel YHinario, il Daime e distribuito periodicamente ai partecipanti. La postu- 
ra fissa del corpo consiste nel rimanere seduti su di una sedia, mantenen- 
do la schiena dritta e senza abbassare la testa. Inoltre, non e permesso di 
incrociare braccia e gambe per permettere alia corrente di energia di pas- 
sare liberamente attraverso il corpo senza ostacoli. Questa posizione e 
usata sia nei rituali di concentrazione che in quelli dedicati specificatamen- 
te alia cura, chiamati Trabalhos de Estrela. I rituali di cura sono praticati 
alio scopo specifico di curare la malattia, sia degli adepti sia di esterni alia 
comunita. II Daime e preparato attraverso un importante rituale chiamato 
Feitio, al quale partecipano tutti i membri della comunita. 

Lavori di Cura 

Tutti i rituali daimisti sono considerati potenzialmente terapeutici dai 
seguaci, ma ci sono specifici rituali in cui la struttura, il contenuto e I’obiet- 
tivo sono direttamente relazionati alia cura della malattia. Ouesti specifici 




rituali, conosciuti come Trabalhos de Estrela , devono avere un certo equili- 
brio di partecipanti maschili e femminili. Essi sono separati in due gruppi e 
formano un cerchio intorno alia tavola centrale nel locale della sessione. 
Questo luogo puo essere una chiesa, il tempio principale per il lavoro col- 
lettivo o la Casa de Estrela , designata unicamente alio svolgimento dei 
rituali e presente solo in grandi comunita. L’orario, la data e il posto sono 
determinati dal padrino che e il conduttore del rituale. Sulla tavola e in altri 
punti della stanza bruciano bastoni di incenso. Sulla tavola vi sono anche 
foto dei leader daimisti tradizionali, cristalli, candele bianche e ritratti di 
Cristo e di vari santi cattolici. 

Per il lavoro di cura viene scelto in anticipo una speciale concentrazione 
del Daime: maggiore di quella della bevanda usata per gli altri rituali. Per i 
membri della tavola di cura vengono messe 12 sedie attorno alia tavola 
centrale. Agli altri partecipanti sono invece riservate panche collettive poste 
dietro le sedie. Subito dopo I’inizio, il conduttore della sessione, il presi- 
dente, seleziona i sorveglianti in numero proporzionato a quello dei parte¬ 
cipanti. La loro funzione e quella di accompagnare i partecipanti, di aiutare 
coloro che sono in difficolta e di garantire la sicurezza e il movimento delle 
persone all’interno del santuario. Quindi il leader convoca i seguaci che 
comporranno la tavola di cura. In generale sono persone che hanno una 
maggiore conoscenza e un maggiore sviluppo spirituale. 

Quando ognuno e al suo posto il conduttore dichiara I’inizio del lavoro con 
le preghiere Padre Nostro , Ave Maria e Chave de Armonia. Sono cantati poi 
gli inni dell 'Oragao, vengono lette due preghiere esoteriche incentrate sul 
tema della redenzione e invocazione: Consagragao do Aposento e Oragao. 

124 Fatto cio il conduttore autorizza la distribuzione del Daime, che e servito in 
un bicchiere contenente circa 40 ml ad ogni partecipante. Egli chiede ad 
ognuno di entrare in uno stato di concentrazione silenziosa di circa 40 
minuti. Dopo di che, i partecipanti cantano all’unisono gli inni che richiedo- 
no al Mestre (entita presente nella bevanda stessa) e altre entita spirituali 
di aprire la sessione. Viene servito nuovamente il Daime seguito da un 
altro periodo di concentrazione, durante il quale il conduttore si rivolge ai 
partecipanti con una preleigao , un tipo di sermone composto da messaggi 
dal piano spirituale. La preleigao e alternata con I’esecuzione degli “Inni di 
Cura” selezionati dal leader. Per chiudere la sessione i partecipanti cantano 
gli inni del Cruzeirinho (gli ultimi 12 inni dell’hinario 0 Cruzeiro di Mestre 
Irineu), tre Ave Maria e una Salve Regina. Quindi il leader recita la preghie- 
ra di chiusura, alia quale gli altri rispondono: “Sempre gloria alia Nostra 
Madre Santa Maria, sopra tutta I’umanita”. Ognuno si fa il segno della 
croce e quindi benedice gli altri augurandosi il loro bene. 

Esiste ancora un’altra linea di lavori, di recente sviluppo all’interno della 
dottrina, e che attesta la forte influenza umbandista. In essa vi sono il tra- 
balho de banca , e il trabalho de sao Miguel na Mata , realizzati per la “dot- 
trinazione degli spiriti sofferenti”, la “disossessione”, si tratta quindi di 
un’attivita di “carita spiritista”. All’interno del rituale viene recitata un'ora- 
zione contro gli ossessori e i malefici, vengono cantati inni specifici che 
sostituiscono le cosiddette chiamate che all’inizio dell’evoluzione della dot¬ 
trina erano usate per invocare entita curatrici e conoscitrici delle erbe della 
foresta. E prevista, durante le sessioni, la possibility di incorporare o 
comunicare con entita spirituali, il che rende poco prevedibile lo sviluppo 




della sessione. In ogni caso qualunque entita, per manifestarsi, ha bisogno 
del permesso di colui o colei che dirige il lavoro. 

La struttura del rituale e abbastanza dinamica, e il leader puo, a suo crite- 
rio, modificare alcuni elementi. Le persone bevono il Daime e si siedono 
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nel posto assegnato: non c’e ne una testa piegata, ne una gamba accavalla- 
ta. Ogni cosa e in ordine. Lo scopo del rituale e controllare il materiale, il 
corpo, e in esso incanalare il potere spirituale che e rivelato. 

Mentre non ci sono prove evidenti dell’azione terapeutica della 
Banisteriopsis caapi sulle malattie organiche, ci sono dati dai quali emerge 
che le propriety psicoattive degli allucinogeni, insieme al contesto culturale 
e la vita rituale creano sensazioni ed esperienze di guarigione. Sembra che 
i rituali di guarigione delle societa primitive e la medicina popolare abbiano 
reali effetti biologici poiche aiutano a stimolare il sistema di guarigione 
proprio del cervello. 

Le testimonianze dei pazienti confermano questi effetti terapeutici generali 
e molti studi sull’uso del Santo Daime in Brasile enfatizzano la vita rituale e 
la visione daimista del mondo come punto centrale per il suo uso terapeu- 
tico. Clodomiro Monteiro da Silva, analizzando gli aspetti della guarigione 
rituale daimista, la definisce come un contesto di pratiche sciamaniche, in 
cui la malattia non e considerata esclusivamente un evento organico, ma e 
scolpita in una visione cosmica di riferimento. Questa visione della malattia 
e sicuramente influenzata da uno spiritismo sincretico con elementi prove- 
nienti dai culti afrobrasiliani predominanti. Secondo Monteiro da Silva, la 
concezione daimista divide la malattia in due tipi: 1) quelle generate dal 
paziente per le trasgressioni relative alle leggi cosmiche che governano 
I'universo. In questo caso, la malattia e un segno di redenzione dalla tra- 
sgressione. Le visioni terrificanti che possono accompagnare I’ingestione 
del Daime sono simboli di questi errori, come anche della redenzione; 2) 
quelle causate da altri agenti, che possono essere: a) fluidi cattivi o spiriti 
malvagi presenti nell’ambiente; b) influenze maligne mandate dagli altri 
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(malocchio, stregoneria afrobrasiliana, macumba , ecc.); c) quelle causate 
da trasgressione in altre incarnazioni (malattie karmiche). 

L’ingestione del Daime ha effetti rivelatori. Attraverso I’esperienza di stati 
alterati di coscienza (ASC) (miragao, autoscopia, co-autoscopia, voli estati- 
ci, possessione ed esorcismo) i daimisti entrano in un campo di consape- 
volezza della malattia in cui la guarigione e una “organizzazione della 
mente e del mondo”. L’indagine suggerisce anche che questa struttura sia 
basata sulla scoperta di una identita spirituale che i consumatori possiedo- 
no e che i daimisti chiamano (lo-Superiore). Questa rivelazio- 

ne di un’altra dimensione dell’essere e associata alia redenzione dalla tra¬ 
sgressione del sistema di guarigione daimista. 

Fernando la Rocque Couto enfatizza I’aspetto purgativo del Daime e consi¬ 
der il vomito e la diarrea, comuni eventi nell’ingestione del Daime, come 
una purga dai fluidi maligni. Molte volte il paziente vede simbolicamente gli 
agenti, che hanno causato la malattia, essere espulsi con il vomito. Dopo la 
purificazione giungono il sollievo, I’illuminazione e il malato puo raggiun- 
gere i piani superiori dell’armonia e della guarigione. Couto definisce que- 
sto processo come catartico e abreattivo, concludendo che I’esperienza 
simbolica del paziente incentrata sulle cause della malattia lo libera, attra¬ 
verso una presa di coscienza, dalle emanazioni negative della stessa... Egli 
aggiunge che la cura daimista e ottenuta attraverso I’indottrinamento 
(silenzio, canti e azioni rituali) degli esseri che causano la malattia. 

La qualita “abreattiva” di questi riti di guarigione deriva anche dal fatto che 
gli inni, ridimensionati attraverso un’esperienza allucinogena, si trasforma- 
no in un raftorzamento tangibile del messaggio che essi stessi trasmetto- 
no. Essi trasmettono non solo messaggi di armonia, ordine e fermezza ma 
sono percepiti dai partecipanti come essi stessi I’armonia, I’ordine e la ter- 











mezza. I Lavori di Cura sono vissuti dai partecipanti come battaglie reali 
che cercano di restaurare I’equilibrio tra I’lo-lnferiore e No-Superiore. 

La comprensione della causa della malattia o di altri problemi che affliggo- 
no gli individui puo essere un aiuto potente che solleva dalla tensione, per- 
mettendo spesso al corpo di trovare il suo cammino di ristabilimento. 
Comunque, e necessario evidenziare I’importanza dell’aspetto istituzionale 
del movimento religioso, e in particolare del controllo sociale nell’uso abi- 
tuale di sostanze psicoattive. 

Sintetizzando diversi studi fatti a tal proposito, possiamo puntualizzare tre 
elementi che strutturano I’uso di queste sostanze: 1) Gli antecedenti biolo- 
gici nell’interazione con le propriety farmacologiche; 2) il quadro psicologi- 
co (motivazione, attitudine, personality umore, esperienze precedenti); e 
3) le variabili sociali e culturali concepite come l’”ambiente”. Infatti e da 
quest’ultimo che e possibile comprendere le esperienze vissute dagli indi¬ 
vidui che usano sostanze psicoattive. 

La cosmologia del gruppo e importantissima per ricostituire sistematica- 
mente I’ambiente che esiste nella comunita daimista. Essa considera il 
mondo come sotto una costante influenza di spiriti, in differenti stati di 
evoluzione. Oltre al loro corpo, gli esseri umani hanno anche un lo- 
Inferiore e un lo-Superiore. L’lo-lnferiore e legato al mondo materiale ed ha 
una natura transitoria. E comunque importante per la perfezione dell’lo 
Superiore. II Lavoro Astrale (nome col quale i daimisti si riferiscono al 
lavoro spirituale) consiste in gran parte nel progressive smascheramento 
dell’io e nella scoperta di una propria identita reale attraverso le miragoes. 
Questo lavoro spirituale permette all’Io-Superiore di diventare la fonte di 
ispirazione per le azioni dell’lo-lnferiore nel mondo materiale. La scoperta 
di questo lo-Superiore e resa possibile dalla convinzione del gruppo che 
questo esista ed e confermata dall’ingestione del Daime e dai suoi effetti 
sociali e psichici. 

Questo punto di vista permette di analizzare la cultura daimista come una 
cultura dedicata al processo di scoperta personate, in cui e possibile cor- 
reggere abitudini e comportamenti alia ricerca di un’espressione migliore 
del’Io-Superiore nel mondo sociale. 

D’altra parte I’individuo ha a sua disposizione una serie di meccanismi per 
orientarsi evitando traumi sociali o psichici. II rituale daimista puo essere 
visto come un meccanismo strutturale che converte I’obbligo nel desiderio, 
mettendo le norme etiche e legali della societa in contatto con forti stimoli 
emozionali. La partecipazione regolare ai rituali del Santo Daime causa fre- 
quentemente notevoli cambiamenti tra gli adepti, i quali sono spesso reclu- 
tati tra individui socialmente stigmatizzati, a causa della loro condizione di 
poverty come in Amazzonia, o per la loro adesione ai valori della contro- 
cultura, come I’uso di droghe o il libero esercizio della sessualita, piu 
caratteristico del sud del paese. In tutti i casi i rituali rappresentano una 
valorizzazione e uno stimolo all’autodisciplina, rendendoli piu efficienti 
nelle attivita quotidiane e capaci di direzionare la loro vita. 

La malattia 6 quindi considerata un evento complesso e contestuale. in cui 
gli aspetti sociali e simbolici sono fondamentali per il sistema di guarigio- 
ne. Anche se gli studi effettuati in Brasile non valutano formalmente I’effi- 
cacia clinica del mondo simbolico del gruppo, questo comunque 6 molto 
importante per capire la recente ed accresciuta espansione del movimento. 
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Per questa ragione esaminiamo i principali elementi del meccanismo di 
guarigione daimista, che sono alia base del processo effettivo, dinamico e 
complesso, che si attua durante le sessioni, e possono avere ripercussioni 
cliniche. 
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prepara il Daime 


Elementi Centrali del Sistema di Guarigione Daimista 


La Malattia: un nodo psichico. Per i daimisti la malattia e un evento che 
puo interrompere il normale flusso della vita, poiche risulta da uno squili- 
brio nelle relazioni dell’individuo con il mondo. Essa e considerata 
un’opportunita di “studio”, in quanto allontana dal normale ritmo di vita e 
conduce ad un altro stato dove, attraverso un lavoro interiore, e possibile 
scoprire perche ci si e “ammalati”. La malattia e uno squilibrio che inizia in 
un altro piano, in un altro corpo piu sottile, poi si manifesta nel corpo fisi- 
co attraverso un cattivo pensiero, un cattivo sentimento che la persona ha 
avuto in questa vita o in un’altra (molte volte una persona sta purificando 
un karma precedente), infine si manifesta a livello organico. Questo livello, 
che e il piu grossolano, ma non necessariamente lo stato piu avanzato 
della malattia, consente di prendere coscienza dell’urgenza di un cambia- 
mento e di abbandonare quei valori precedentemente sostenuti, che aveva- 
no condotto ad una situazione di caos personale. 

La malattia e vista pero anche come un ostacolo, la resistenza a cambiare 
una situazione alio scopo di migliorare la vita. 

Qualcuno ha definito la malattia come un nodo psichico, probabilmente 
formato durante vite passate (karma), o nella vita attuale attraverso la tra- 
sgressione dell’ordine cosmico, o nelle relazioni tra il mondo spirituale e 
altri esseri umani, che deve essere sciolto per non manifestarsi o svilup- 
parsi nel corpo fisico. II modello e quindi una struttura dinamica, una 
gestalt , costruita, distrutta e ricostruita durante la vita di una persona. 
La fede e il valore centrale che simboleggia la credenza neU’efficacia del 
Daime come sostanza che puo porre una persona in contatto con dimen¬ 
sion! sconosciute dell’io. II processo dell’assimilazione dell’idea di questa 
dimensione divina comincia al primo contatto che la persona ha con il 
gruppo, leggendo la letteratura daimista e ricevendo informazioni da amici 
iniziati al processo. Arrivando in una comunita daimista, coloro che sono 
interessati ad assumere subito il Daime ricevono sufficienti informazioni da 
permettere loro di comprendere che la cerimonia e un lavoro religioso o 
spirituale nel quale e necessario avere fiducia nel fatto che il Daime cura. 
“La Resa” e la condizione che, al di la di ogni logica analitica, mostra che e 
possibile superare il dubbio e la paura ed entrare integramente nel proces¬ 
so di guarigione, con la convinzione che ogni cosa sta per risolversi e sara 
curata. 

I daimisti vedono I'amore come una sorta di energia dinamica e imperso- 
nale legata direttamente alia comunita. La mancanza di amore e gia consi¬ 
derata una malattia psichica. 

Altro elemento importante e la comunita , intesa sia in senso fisico (cioe il 
luogo del centro Daime, la chiesa, le case dei seguaci, e il locale dove si 
svolgono le attivitd economiche che sostengono il gruppo e i lavori spiri¬ 
tual!) sia nel senso simbolico, come una confraternita, una categoria piu 
awolgente e utopica che include le relazioni fra i seguaci. 
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La comunita richiede la pratica di cio che si afferma negli inni, cioe amare 
tuo fratello, prestare attenzione a tutto quello che si fa, dedicarsi al lavoro, 
evitare il male, fare il bene, perche una cosa e andare una volta alia setti- 
mana a svolgere lavori di armonia in una scuola qualsiasi e un’altra cosa e 
farlo 24 ore al giorno, vivendo in un luogo dedicato a questo, preparato per 
questo, dove tutti mangiano lo stesso cibo, e vivono in una maniera eguali- 
taria. 

Chi beve il Daime impara a guarire se stesso, ed uno strumento e la comu¬ 
nita, essa e una specie di territorio di guarigione, dove c’e la condivisione e 
I’aiuto e dove un’utopia personale pud diventare concreta. Tutto cio e la 
conseguenza delle relazioni quotidiane attraverso le quali vengono analiz- 
zati, confermati o scardinati i significati delle esperienze rituali. La cultura 
stabilita dalla dottrina permette il rafforzamento dell’insegnamento. 

La dottrina e un concetto che illustra la multivocalita dell’universo simboli- 
co daimista: 1) nei miti del passaggio delle vite dei principali leader spiri¬ 
tuals 2) nei testi degli inni e il significato che essi evocano durante il ritua- 
le; e 3) nella personale interpretazione di questi due elementi che circolano 
nella vita quotidiana e nella tradizione orale. 

II contenuto della cosmologia daimista e sintetizzato nella generica espres- 
sione “Dottrina”, e la fonte simbolica e il modello su cui si basano le inter- 
pretazioni, i pensieri, e le analisi delle attitudini e del comportamento dei 
discepoli. II potere della Dottrina risiede nei corpo delle conoscenze pre¬ 
sent nella tradizione orale, nelle esperienze dei seguaci, nei miti di gruppo, 
nelle interpretazioni delle visioni dei piu esperti e nei testi degli inni. Questa 
forza e resa dinamica attraverso I’applicazione dei principi nella vita di ogni 
giorno dei seguaci. Servendo come modello, la dottrina costruisce ed ali- 
menta i processi esplicativi degli eventi nelle vite e nei mondo dei seguaci, 
rafforzando le convinzioni e confermando le scelte attraverso la circolazio- 
ne dei suoi significati metaforici e della frequente allusione alia verita della 
vita spirituale. 

I daimisti considerano il Santo Daime una medicina universale che puo 
curare tutti i tipi di malattia, riflettendo la visione della malattia come mani- 
festazione del mondo spirituale. I daimisti credono che I’azione terapeutica 
del Santo Daime dipenda dalla condizione dell’individuo di meritare e dal 
suo sforzo di superare gli errori personali e i comportamenti inadeguati di 
questa o di altre vite passate. II Daime e una forza che si rivela veramente. 
Dal momento in cui prendiamo il Daime, noi entriamo all’interno di noi 
stessi che vogliamo o no, e II la forza attua la cura. Quando vediamo, con 
tutte le nostre imperfezioni e con tutte le nostre qualita, come realmente 
siamo in quel momento, la nostra forza di volonta comincia ad agire, per- 
mettendoci di iniziare un cambiamento. E necessario volere per capire e 
per vedere cosa stiamo facendo. II Daime e questa forza che ci da la capa¬ 
city di entrare al nostro interno. Ed e questo il regalo che riceviamo, ma da 
questo momento in poi il processo di cura, il cambiamento e un percorso 
individuate e dipendera da ognuno di noi. A causa di cio, alcuni iniziano il 
loro processo e procedono, ma improvvisamente si bloccano. Cio accade 
con le persone che bevono impulsivamente il Daime ed entrano nei pro¬ 
cesso; a volte essi non capiscono cosa sta succedendo. o se capiscono, 
pensano che sia difficile e vogliono scappare. Qui I’accompagnamento di 
un gruppo di persone diventa importante per poter continuare il processo 
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di guarigione. II Daime cura, ma cura solo quando finalmente viene attuata 
la trasformazione. Inizialmente si rivela, poi siamo noi che dobbiamo impe- 
gnarci perche la trasformazione possa avvenire. 

Una ricerca per mettere ordine nel mondo personale e fondamentale del 
processo di guarigione daimista, e questa ricerca e direttamente legata al 
cambiamento del comportamento in relazione al mondo. Questo cambia- 
mento deve essere autentico, cioe deve avere una dimensione sociale, 
quindi riconosciuto da altri, e deve essere interiore, in quanto I’individuo 
comincia a conoscersi e ad osservarsi. La forza dell’esperienza di Stati 
Alterati di Coscienza e rinforzata dal vivere insieme ad altre persone che 
sostengono il valore dell’esperienza e favoriscono il processo. II “malato” 
si trova costretto a “studiare” cosa lo ha portato alia situazione che sta 
vivendo. Voler guarire e un passo importante, perche permette al Daime di 
agire nel campo dell’energia personale e di purificare le imperfezioni della 
persona. 

Concludendo non possiamo considerare ciascuno degli elementi centrali 
della cultura daimista isolato dall’altro. Essi agiscono in combinazione nel 
campo simbolico creando una situazione favorevole ad una rivalutazione di 
abitudini e comportamenti dell’individuo e ad una riflessione sulle sue 
esperienze di vita. Questo cambiamento da alle persone I’opportunita di 
avere nuove prospettive e nuovi sentimenti della vita. Questa simbolica 
ristrutturazione ha ripercussioni neurofenomenologiche, e cliniche, stabi- 
lendo basi potenziali per un processo di guarigione. 



La cura con il Santo Daime: un'integrazione Clinica e Neurofenome- 
nologica 

Da un certo punto di vista, il processo di ristrutturazione include anche un 
equivalente organico. Gli effetti psicofisiologici degli allucinogeni in gene- 
rale sono sempre stati dimostrati nelle ricerche. Per comprendere la rela¬ 
zione tra il mondo simbolico, il funzionamento del cervello e la coscienza 
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occorre considerare tre aspetti: la composizione del cervello, la neurofisio- 
logia della struttura del neurone della coscienza, e gli effeffi delle tecniche 
di induzione dell’ASC sulla neurobiologia del cervello. Questi fattori e la 
neurofisiologia del funzionamento cerebrale suggeriscono che il rituale e 
I’uso continuo del Santo Daime possono indurre stati di salute. 

Dal punto di vista evolutivo molti scienziati dividono il cervello umano in 
tre strati. La parte piu vecchia, chiamata cervello rettile, (che include il 
midollo allungato e ponte, porzioni del mesencefalo, del diencefalo e dei 
gangli basali) e relazionata alia stability biologica dell’organismo coinvol- 
gendo le funzioni motorie, respiratorie, digestive e metaboliche. II secondo 
strato, chiamato anche cervello mammifero (sistema limbico o rinencefalo, 
collocato immediatamente sotto la parte inferiore del cervello), e relaziona- 
to alia procreazione, alia dieta, alia ricerca, all’aggressione, alia paura, alia 
felicita, all’autodifesa, alia tristezza, al risentimento, all’empatia e alia rego- 
lazione ormonale. La parte del cervello che si e sviluppata piu recentemen- 
te e costituita dal telencefalo, che comprende entrambi gli emisferi del cer¬ 
vello e il corpo calloso. Con lo sviluppo di queste strutture cerebrali le fun¬ 
zioni sensorie e motorie diventano piu raffinate, la capacita di memoria 
aumenta e diventa possibile lo sviluppo delle capacita cognitive. I due emi¬ 
sferi del cervello acquistano funzioni differenti, la parte sinistra e legata alle 
attivita intellettuali, al pensiero logico, analitico e lineare, alia temporality 
alia causalita e al centro cosciente. L’emisfero destro, invece, si e evoluto 
per quanto riguarda i sensi, il pensiero sintetico, I’atemporalita, le relazioni 
spaziali, I’intuizione e una coscienza gestaltica, avente un ruolo relazionato 
alia formazione delle basi emozionali ed estetiche e persino alle prospettive 
religiose. Questi differenti aspetti della struttura cerebrale e della fisiologia 
hanno le loro analogie nella teoria daimista della natura dell’entita umana. 
Dunque il cervello rettile comanda le funzioni istintuali e le attivita motorie; 
II sistema limbico e la base delle emozioni; I’emisfero sinistro provvede 
alle funzioni intellettuali. Queste tre strutture e funzioni si rappresentano 
nella visione daimista attraverso il concetto di lo Inferiore. L’emisfero 
destro essendo relazionato al coinvolgimento con la spirituality con I’intui- 
zione, la visione gestaltica del mondo, I’eternita, I’atemporalita e alio Stato 
Alterato di Coscienza, si rappresenta attraverso I 'lo Superiore. Esso tra- 
scende la struttura biologica per formare esperienze soggettive. 

Bogen mostra che il funzionamento dell’emisfero destro e estremamente 
importante per I’autoriconoscimento delle malattie e per le percezioni 
generali dello stato interno del corpo. Questo suggerisce che I’aumento 
dell’autopercezione a livello socioculturale, fisico, mentale ed emozionale e 
comprovato dalle esperienze con sostanze psicoattive, dalle tecniche ASC, 
e in generate da esperienze rituali, che espandono la rete neurale della 
coscienza. Questa espansione favorirebbe una scoperta piu accurata del 
nodo psichico che puo causare la malattia. 

II rituale daimista, coinvolgendo il controllo del corpo, la musica, e le paro¬ 
le degli inni che trasmettono la dottrina combinata con gli effetti della 
bevanda psicoattiva, provoca una sincronizzazione tra i centri intellettuale, 
emozionale e istintuale-motorio che favorisce la manifestazione dell’lo 
Superiore. In questo senso, il funzionamento sincronizzato degli strati 
cerebrali permette una piu intensa dominazione dei processi dell’emisfero 
destro. 


Nella danza c’e un costante eccitamento cinestetico, che porta specifiche 
informazioni ai centri corticali. Con questa stimolazione intensa e costante 
delle strutture muscolari e nervose attraverso la danza, o la postura rigida 
della concentrazione, i circuiti collegati al controllo motorio vengono a far 
parte della rete neurale di coscienza. Cio aumenta il contatto con le struttu¬ 
re corporali che normalmente sono oltre la nostra coscienza, favorendo 
I’integrazione di questa parte con I’intero organismo. 

Gli ingredienti attivi principali delle sostanze psicoattive agiscono diretta- 
mente sulle strutture limbiche, come fanno i modelli musicali ripetitivi 
degli inni daimisti e I’esperienza emozionale evocata. Queste condizioni 
provocano il funzionamento di queste strutture cerebrali, che in relazione 
con le regioni corticali, integrano nuovi circuiti nel circuito di coscienza. Gli 
stimoli del Padrino (colui che conduce la sessione) e dei fiscali (coloro che 
presiedono all’ordine nelle file dei partecipanti durante il rituale) combinati 
con le parole degli inni daimisti, che trasmettono la dottrina, determinano il 
funzionamento delle regioni corticali coinvolte con le operazioni intellettua- 
li, mentre le esperienze di ASC, i ritmi ripetitivi e la bevanda daimista, favo- 
riscono I’attivazione dell’emisfero destro e il suo predominio. L’uso simul- 
taneo degli ingredienti attivi principali della bevanda sacra daimista con 
I’attivazione delle funzioni motorie, intellettuali ed emozionali, cosi come 
quelle dell’emisfero destro, favoriscono I’armonia e I’integrazione di queste 
strutture cerebrali e la loro inclusione nella rete neurale di coscienza. 

Tutto cio dimostra che il modello di guarigione daimista e costruito 
coscientemente e riceve costanti feedback e conferme dalle esperienze e 
dalle riflessioni dei seguaci. 

Alio scopo di sistematizzare, possiamo dividere i componenti del modello 
in due gruppi: 

1) Gli elementi che agiscono direttamente sulla personale ideologia: fede, 
amore, ricerca deH’equilibrio, umilta, determinazione a cambiare abitudini e 
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comportamenti contrari ai principi di base della vita spirituale, volonta di 
curare se stessi, rivelazione dell’lo Superiore, che protegge e comprende. 

2) Gli elementi che agiscono genericamente sulla cultura del gruppo: a) la 
dottrina daimista, che include una visione del mondo e un passaggio 
sociale nel significato della vita spirituale; b) il processo rituale, che sincro- 
nizza i sentimenti, le emozioni e i ritmi del corpo, riunendo i partecipanti in 
una comune esperienza in cui la sensazione di appartenenza, la ripetizione 
e I’organizzazione consentono I’armonia sociale e la condivisione collettiva 
di esperienze individuali; c) il Daime, I’ingrediente sacro ingerito come una 
bevanda, che permette la rivelazione dell’lo Superiore, il contatto con le 
dimensioni bloccate nell’inconscio, e la purificazione del corpo e dello spi- 
rito attraverso gli effetti neurofenomenologici e d) la comunita concepita 
come un obiettivo utopico e la proiezione degli ideali del gruppo. 
L’intensita e la costante presenza della natura terapeutica del culto, docu- 
mentata sia dalla letteratura consultata che nelle interviste, conduce alia 
caratterizzazione del processo di guarigione daimista come una “cultura di 
cura”. Questo coinvolge I’essere umano considerato come un tutto integra¬ 
te con la rivelazione del suo stesso lo, e del mondo che include tutti gli 
esseri viventi e le loro relazioni cosmiche. In sintesi, la vita dei daimisti 
coinvolge il “potere guaritore” coscientemente costruito nell’esperienza, 
potenzialmente effettivo nella struttura e legittimato nelle pratiche sociali. 
L’esperienza daimista rappresenta, dunque, una grossa opportunity per 
cambiare punto di vista, per uscire fuori dalle rigide strutture che intrappo- 
lano la nostra coscienza, e trovare nuove soluzioni a vecchi conflitti. lo la 
raccomandanderei a coloro che abbiano gia intrapreso un cammino di tra- 
sformazione della coscienza e vogliano accelerare un processo gia in qual- 
che modo iniziato. 

Ogni giorno aumenta il numero di persone che ha accesso a livelli di 
coscienza mistica, molte di esse attraverso tradizioni sciamaniche facendo 
ricorso a sostanze enteogene, il che suggerisce che la riforma Enteogenica, 
di cui parla Jonathan Ott, possa trasformarsi in un’autentica rivoluzione 
interiore che portera influenze rigeneratrici in tutto il pianeta. Se I’evoluzio- 
ne umana continued a seguire il suo corso, come molti credono stia 
facendo la conquista di questi livelli piu elevati della coscienza, si possono 
prefigurare nuove facolta che saranno incorporate dalla coscienza umana 
nei prossimi tempi. 

«La miragao e un processo di lavoro interiore, che libera la psiche e lo spi- 
rito umano, e uno strumento di questa rivoluzione, oltre ad essere una tec- 
nica, e un cammino per il sacro, e anche una scorciatoia per la conoscen- 
za. E bene ricordare che le scorciatoie sono necessarie quando dobbiamo 
percorrere una grande distanza e il tempo che abbiamo a disposizione e 
poco...» (Alex Polari de Alverga) 


STATI MOD I FI CAT! 
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Ho incontrato 
il carcere un giorno 
di settembre del 1974. Nel mio immaginario, attraversato da attese rivo- 
luzionarie, esso non era inatteso. Le letture degli anni precedenti lo ave- 
vano poco a poco introdotto nelle mie fantasie come un luogo romanti- 
co, nobilitato da tanti uomini e donne che in epoche diverse e diversi 
paesi avevano lottato contro poteri ritenuti arbitrari. Cosa fosse in realta 
questa forma d’istituzione totale non lo sapevo ne alcuno fino a quel 
giorno me ne aveva parlato avendone fatto esperienza diretta. 

Da allora sono trascorsi 23 anni e, fatti salvi alcuni mesi che mi 
sono ripresi grazie ad un’evasione, il carcere ha definito la scena della 
mia vita quotidiana. Tuttora sono semilibero, vale a dire che dalla matti- 
na alia sera posso ‘uscire’ per svolgere la mia attivita lavorativa e per 
“coltivare la mia vita affettiva”, mentre dalla sera alia mattina debbo 
‘rientrare’ per consumare i miei sonni nella pena. 

Questa premessa mi sembra necessaria per contestualizzare I’inte- 
resse che da un certo punto del mio cammino di recluso ho cominciato 
a nutrire per gli stati di coscienza. Stati che hanno accompagnato i miei 
passi nel territorio dell’istituzione per tutto il tragitto; che ho conosciuto 
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direttamente o nel rapporto diretto con tanti e tanti prigionieri incontrati 
sulla via. 

Cerchero di esporre il nucleo del problema scomponendolo in alcuni 
momenti critici particolarmente rilevanti: I’impatto, la soglia dei 5-7 
mesi, il lungo-internamento, I’ombra dell’istituzione. Ognuno di questi 
momenti conosce due ordini speculari di stati di coscienza: uno indotto 
dal carcere, I’altro evocato da chi lo subisce. 


1 Daniel Gonin, II 
corpo incarcera¬ 
te), Torino 1994, 
Edizioni Gruppo 
Abele. 



L’impatto 

La soglia del reclusorio e piu tagliente del piu affilato rasoio. Chi 
I’attraversa non puo evitare uno sfregio la cui rimarginazione non e 
affatto scontata. 

La prima rasoiata isola il neo-recluso dai suoi mondi consueti, lo 
decontestualizza totalmente e in un lampo lo getta in uno stato di spae- 
samento radicate. II noto, il famigliare, I’abituale, scompaiono dal suo 
orizzonte sensoriale ed egli brancola, smarrito, nel vortice d’un risuc- 
chio che lo aspira entro un orrido di cui non percepisce altro che i peri- 
coli. Lo stato di spaesamento trova nella vertigine la sua forma piu con- 
sueta. Secondo Daniel Gonin, medico penitenziario e coordinatore di 
una ricerca condotta nelle carceri francesi per conto del Consiglio di 
Ricerca del Ministero della Giustizia, almeno “un quarto degli entranti in 
prigione soffre di vertigini (...). Quando questi malesseri si manifestano 
in forme spettacolari, per poco non arrivano a far cadere per terra colo- 
ro il cui equilibrio e piu precario. Tuttavia, anche se in forme meno 
gravi, condizionano ogni detenuto, costituendo una sorta di mordenza- 
tura, sulla quale si fissano progressivamente tutte le modificazioni sen- 
soriali del recluso”. 1 

La seconda rasoiata investe il flusso polimorfo degli stimoli ambien- 
tali che, improvvisamente, viene disseccato. La riduzione drastica degli 


Interno del bloc- 
co carcerario 
maschile del 
carcere di 
Stuttgard- 
Stammheim 













stimoli ambientali induce, in chi la subisce, un grappolo di fenomenolo- 
gie riconducibili alle transe di ipostimolazione. 

Arnold Ludwig nella sua celebre catalogazione degli stati di coscien- 
za osserva che la riduzione delle stimolazioni esterne puo essere consi- 
derata il dispositivo induttore portante degli stati conseguenti alia reclu- 
sione. 2 

Le ricerche sulla Riduzione degli Stimoli Ambientali hanno mostrato 
che le persone soggette a questa variazione accusano disfunzioni senso- 
riali, motorie, percettive, cognitive ed emozionali. Ed inoltre, in un estre- 
mo tentativo di difesa, esse recuperano memorie cruciali sepolte, che 
possono favorire un processo di adattamento come pure suscitare ansie 
aggiuntive le cui radici restano sfuggenti. 3 

Stati di allucinazione visiva, auditiva, tattile; del gusto e dell’olfatto; 
difficolta a camminare, scrivere, leggere; distorsioni della percezione del 
tempo e dello spazio; sconvolgimenti dell’alimentazione, del sonno, 
della sessualita accompagnano chi vive quest’esperienza spesso anche 
per lunghi periodi dopo la sua fine. 

Queste prime manipolazioni collocano a tutti gli effetti le torsioni 
relazionali esercitate dall’istituzione nell’ordine della tortura; traducono 
le pene reclusive inflitte dai giudici nei tribunali in manipolazioni dei 
sensi e della coscienza le cui implicazioni sono del tutto trascurate da 
chi le innesca. Come trascurate sono pure le reazioni. Prima fra tutte, la 
morte. 4 Che e I’esito, talvolta immediato, di una dissociazione fallita\ 
dell’incapacita o del rifiuto di elaborare, nel vortice della vertigine, un 
Senso qualsivoglia per la propria esistenza nella nuova condizione. 
D’altra parte, I’elaborazione, sia pur embrionale, di un Senso, se per un 
verso mette al riparo dalla morte, per un altro spinge una parte di se a 
vestire la divisa del carceriere e con cio ad avviare una dinamica peno- 
sissima di dissociazione. 

La so gli a irreversibile 

“Incarcerazioni superiori ai cinque-sette mesi, fanno correre dei 
rischi reali di distruzione della persona. II detenuto che e sprofondato 
nell’incarcerazione della carne non rinasce a se stesso che con estrema 
difficolta. Una volta scarcerato trasportera all’esterno la propria prigio- 
ne”. 5 Per alcuni il periodo e piu breve, per altri un po’ piu lungo ma, per 
tutti, emergere vivi dallo spaesamento iniziale significa aver innescato 
dentro di se il potenziamento di un qualche stato di coscienza dissocia- 
to, atto a risignificare la punteggiatura della propria identity. 

Circondato da muri visibili e invisibili, sfregiato dalla doppia rasoiata 
iniziale, il recluso che decide di restare, nonostante tutto, in vita, non 
pud che opporre alia prigione una ‘sua’ prigione. Realizzata la perdita 
del mondo esterno e precedente, attraversate le macerie identitarie e 
personali sedimentate dal crollo e dalla “fine del mondo”, al recluso si 
presenta la necessity di scegliere tra due alternative rischiose: involversi 
difensivamente in se stesso; evolversi da se stesso. 

Nel primo caso si rafforzeranno pratiche per cosi dire 'analgesiche'. 
Nel secondo emergeranno personality piu o meno strutturate, incono- 
sciute e creative. 
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Mai di denti? Mai di testa? Mai di vivere? Un analgesico e tutto va a 
posto. E la risposta chimica alia domanda relazionale, la neutralizzazione 
del sintomo che occulta la radice. Dormi, dormi, farai meno galera. 
L’eccesso di pericolo a cui non si sa opporre una buona risposta riven- 
dica il sonno, la regressione alio stadio neonatale in cui di fronte ad una 
situazione di pericolo si risponde chiudendo a tutta forza gli occhi. 
Sonno ‘naturale’, sonno artificiale: uno stato di coscienza, in ogni caso, 
discretamente modificato. 

L’induzione del sonno analgesico, a seconda che sia collocata in un 
contesto esogeno o endogeno pud ricorrere a farmaci acquistati oppure 
autoprodotti. Tra i primi, i piu consueti sono I’alcool, I’eroina; tra i 
secondi le endorfine del corridore di cortile. Alcool ed eroina, comunque 
consumate e contestualizzate, rispondono ad una scelta di autosottra- 
zione passiva: “Cio che vivo non mi piace, ergo non voglio proprio 
vederlo”. L’efficacia dell’autosottrazione chimica dipende dalle piste sim- 
boliche che essa percorre; dai rituali, dai cerimoniali e dal grado di ela- 
borazione che questa strumentazione culturale ha acquisito nelle attitu- 
dini neuro-psico-fisiologiche di chi se ne serve. Queste piste tracciano 
comunque lo schema e la scala d’insensibilizzazione che I’interessato 
intende praticare; la via della sua dissociazione entro lo spazio istituzio- 
nale e nel riflesso di questo spazio entro la sua coscienza. 

L’autostimolazione della produzione di endorfine richiede anch'essa 
un tracciato simbolico efficace, il cui complesso viene generalmente 
allacciato ad un’ipostatizzazione mitologica del corpo. Tenere in forma la 
macchina muscolare appare qui una condizione necessaria per sottrarsi 
al tempo. La transe del corridore carcerario ha per obiettivo il tempo 
dell’istituzione e la sua proiezione dolorosa nel vissuto quotidiano della 
reclusione. Da questo tempo, con la sua danza circolare spinta alio sfini- 
mento, nel rito della corsa entro cui autostimola vigorosamente la pro- 


















duzione endogena di endorfine, il recluso si dissocia e, mentre il suo 
corpo rotea vorticosamente in spazi limitati, il suo pensiero verbale si 
zittisce. 

Stati di dissociazione spontanea 

Per perdere il contatto con I’esterno di una istituzione totale e 
confondere il dentro con il mondo intern non occorre necessariamente 
un lungo internamento: pub bastare anche un giorno. Ma quando il den¬ 
tro si dilata fino a coincidere con il mondo intern, per uscire da questo 
mondo ipertrofico occorre trasferirsi in una dimensione inaccessible ad 
ogni altro essere umano. Chiusa, recintata, protetta. Che non sopporta 
intrusioni e include chi la frequenta in una bolla magica di solitudine 
ovattata, affollata da presenze a volte tranquillizzanti, a volte inquietanti, 
come nel caso ci si imbatta in se stessi. 

Gli stati di dissociazione spontanea nella reclusione carceraria sono 
vari e frequenti. Due famiglie in particolare sembrano avere una fre- 
quenza significativa: le Out-of-the-body experience, e il ‘vuoto mentale’. 

La prima segnala, mediante uno sdoppiamento, la cadaverizzazione 
del corpo recluso e la vitalita autoscopica della parte di se irriducibil- 
mente irreclusa. La seconda ricorre ad una tecnica per oscurare e met- 
tere a tacere I’attivita verbale della coscienza ordinaria e per scongiurare 
I’insorgere di uno sdoppiamento autoscopico o con visioni. 

Due esempi serviranno ad illustrare queste prospettive. 

Domenico 

Quando chiudevano le celle Domenico chiudeva lo spioncino e poi 
spegneva nell’ordine la televisione e la luce. Sdraiato sulla branda 
lasciava acquietare i suoi pensieri piu agitati e poi s’adagiava tranquillo 
sul ritmo armonizzato del respiro. Restava li, a volte per ore indefinite, 
palpito immobile e silenzioso proteso a non essere piu li. Notte dopo 
notte, sempre li per non essere piu li. 

Una notte si senti levitare. Era li sulla branda, come di consueto, ma 
questa volta si vedeva dall’alto. Era proprio il suo corpo che vedeva; ed 
era proprio lui che vedeva il suo corpo. Vedente e visto, pesante ed ete- 
reo, fuori e dentro il suo corpo. 

“Mi staccavo dal corpo che restava come inerte sulla branda. 
Volteggiavo in alto nella cella e mi vedevo immobile, giu in basso. Allora 
comandavo al mio corpo inerte di muoversi da un lato e poi dall'altro. E 
vedevo che si muoveva. Provavo una grande tristezza per quel corpo e 
per I’assenza di una sua vita propria”. 

L’esperienza di uscita dal corpo (OBE) e piuttosto frequente nei 
sogni lucidi, negli stati di coma, nelle esperienze di prossimita alia 
morte e nelle transe sciamaniche. Essa implica una dissociazione che, a 
seconda dei contesti culturali in cui si manifesta, viene descritta come 
separazione dell’anima dal corpo, proiezione astrale, separazione del 
corpo sottile... 

Per quel che qui interessa possiamo dire che la dove ‘restare’ com- 
porta un forte stress psicofisico e la coscienza ordinaria non riesce piu a 
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6 Ivano Fabbrini, 
I Gerani di Trani, 
Roma 1996, 
Sensibili alle 
foglie 


trovare un Senso accettabile per la sopportazione della pena, una parte 
di se tenta di sconfinare, di spostarsi in un Altrove che comunque confi- 
guri un mutamento. Una risposta difensiva, quindi, che il corpo mette in 
atto quando e ‘preso’ in una situazione estrema. 

Per Domenico il mutamento e un volteggio poco piu su della sua 
branda, una dissociazione che gli consente di vedersi e provare per il 
proprio corpo un moto spirituale di grande compassione. 

Altri reclusi hanno raccontato di aver lasciato la cella e di essersi 
aggirati negli immediati paraggi del carcere. 

Un lungo internato, in particolare, asserisce di aver lasciato nel 
corso della notte il suo corpo tra le sbarre e di aver a lungo volteggiato 
per le altre celle del carcere speciale, ovviamente, come la sua, blindate 
con doppi cancelli. Riferisce anche, insieme ai particolari di cio che ha 
visto nel carcere, di essersi spinto fuori, nelle immediate adiacenze, ma 
di essere presto rientrato poiche la gente che incontrava indossava abiti 
di epoche passate e le abitazioni sembravano essere del secolo scorso e 
torse perfino di quello precedente. 

Colpisce in questo resoconto la sfasatura temporale dei due contesti 
in cui transita la sua esperienza fuori dal corpo. In quello carcerario il 
tempo e presente e cosi pure i personaggi e tutto il resto, mentre in 
quello esterno, il tempo e passato e trapassato. Come se, elaborando la 
sua dissociazione, questo prigioniero volesse rappresentare a se stesso 
I’incolmabile distanza temporale che separa il suo presente recluso da 
un ‘prima’ talmente discontinue da non poter piu essere immaginato nel 
quadro del presente. Un passato distante da cui non resta che prendere 
le distanze. Altrettanto significativa mi sembra in questa metafora del 
tempo la totale espunzione del futuro. 

Anche fuori dal corpo, insomma, questo prigioniero non ha Alto ne 
Basso, passato ne futuro, in cui migrare. 

II contatore 

“Quarantaquattro, quarantacinque, quarantasei... Se ti mettono in 
cella da solo, cioe in isolamento, per passare il tempo devi inventarti 
qualunque cosa. lo conto tutto: mattonelle sul pavimento o sui muri, le 
sbarre dei cancelli, la lunghezza della cella e dei cortili, i passi delle 
guardie, quanti sono quelli che vanno a prendere I’aria, le panche e tutti 
i santi della cappella; una volta ho passato un’intera giornata a contare 
le formiche che entravano e uscivano da un buco nella mia cella. Per 
questo mi hanno soprannominato il contatore” 6 . 

A differenza della ripetizione monologica degli esicasti, la tecnica del 
Contatore e ancora molto rozza, non conosce il valore del respiro, non 
s’accorda se non casualmente con il battito del cuore, non s’affida 
aN’efficacia simbolica di piste culturalmente battute e ribattute. 

Di fronte alia Preghiera di Gesu, al Dhikr, o ai Mantra indiani essa e 
percio molto povera. Pur nella sua esiguita tuttavia essa riesce ad indur- 
re, quando prolungatamente ripetuta, le modificazioni dello stato di 
coscienza richieste. II limite che essa non riesce a superare e lo sposta- 
mento di attenzione dall’esterno all’interno. Molte scuole di meditazione 
suggeriscono il ‘metodo del conteggio’ per scandire il ritmo della inspi- 


razione-espirazione, e per mettere in folle, nello stesso tempo, I’attivita 
di pensiero. 

“Mentre inspirate, contate mentalmente 1, e mentre espirate contate 
1. Inspirate e contate 2, espirate e contate 2. Continuate cosi fino a 10, 
poi ricominciate da capo. Contare e una specie di filo che lega I’attenzio- 
ne al respiro. Questo esercizio e il punto di partenza per instaurare una 
consapevolezza ininterrotta del respiro”. 7 

II Contatore non si pone altro scopo che ‘passare il tempo’, espun- 
gersi dal tempo della pena. Un obiettivo minimo, dichiaratamente difen- 
sivo. La tecnica di cui egli si serve per non esserci nella prigione in cui e 
stato gettato e pero tale da indurlo a un continuo lavoro di presenza. 
Presenza a cio che fa per perdersi nell’assenza. 


7 Thich Nhat 
Hanh, II miraco- 
lo della presenza 
mentale . Roma 
1992, Ubaldini 
Editore 


Dissociazione teatralizzata 


Dissociazione teatralizzata dal corpo e quella di quei reclusi che 
infieriscono sulla carne con lame, lamette, vetri, chiodi, aghi, ferro filato 
o quant’altro. E lo fanno senza provare dolore, o meglio ostentando una 
capacita non ordinaria di controllo del dolore. 

Generalmente, queste operazioni sul corpo vengono considerate 
autoaggressive, autodistruttive e classificate con una parola magica del 
lessico psichiatrico: autolesionismo. Ma nel vissuto di chi le mette in 
atto il corpo che esse feriscono e quello “lavorato” dall’insieme delle 
torsioni reclusive subite. 

II silenzio insondabile e reiterato opposto dal carcere alle richieste 
impellenti e motivate di trasferimento, per fare un esempio, taglia il 
corpo del detenuto con lame invisibili per giorni e per notti, per settima- 
ne e per mesi, prima che quello stesso detenuto decida di dissociarsi 
dal corpo e far vedere quei tagli servendosi di una lametta. 

Questa forma di dissociazione teatralizzata riporta I’attenzione sullo 
scempio compiuto e occultato dall’istituzione, lo mostra ricorrendo ad 
un linguaggio analogico: mi hai reso cieco, dunque mi cucio le palpebre; 
mi hai reso muto, quindi mi infilzo le labbra; mi hai tolto la sessualita, 
percio mi mozzo il pene. II corpo dissociate diventa in tal modo scena e 
teatro delle torture che lo hanno invisibilmente attraversato. 

Automanipolare il corpo per esporre le ferite che non lasciano segni 
esteriori coniuga la dissociazione con il suo padroneggiamento. Come 
se ci venisse detto: “Dissociandomi da “quel corpo” me ne riapproprio 
per incidere sulla sua pelle la ‘mia’ storia, la ‘mia’ narrazione, la ‘mia’ 
identita. Una identita nuova, piu che ribadita; una identita di transe scrit- 
ta col sangue e, dunque, ancora viva. 
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Lungointernamento e reclusione volontaria 

La dizione ‘lungointernato’ implica una misura solitamente riferita 
alia scala temporale dell’istituzione, al calendario giudiziario, agli anni 
‘scontati’. Alcuni ritengono che il recluso rientri nella categoria dei lun- 
gointernati dopo 10 anni di internamento. A me sembra tuttavia che 
dalla parte del recluso il passaggio all’esperienza del lungointernamento 
si collochi nel punto di crisi che scardina il suo immaginario, non appe- 


Interno di una 
cella del carcere 
di Muret 
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na egli realizza che di fronte a lui si spalanca il tempo della pena. E cio 
puo accadere anche dopo pochi mesi d’internamento. 

Qui interessa la risposta a questa catastrofe del mondo che fino ad 
allora strutturava il suo immaginario, a questo crollo del Senso entro cui 
si costituivano la sua esperienza del tempo e dello spazio, la sua sensi- 
bilita e le sue dinamiche cognitive. La quale pud essere di totale rifiuto a 
modificare il suo stato di coscienza, ed allora la crisi si proietta in uno 
scenario di scardinamenti psicofisici e di morte. Oppure di elaborazione 
creativa di un mondo di Senso Altro, in cui richiudersi ermeticamente 
per salvare la sua vita. Alla reclusione involontaria, in questo caso, si 
sovrappone uno stato di reclusione volontaria. 

La reclusione volontaria implica necessariamente una o piu reclusio- 
ni involontarie, la loro lucida percezione, il sentimento diffuso in tutto il 
corpo della sofferenza patita, I’elaborazione a lungo meditata di un dolo- 
re esistenziale senza scampo, e I’impegno di tutte le proprie residue 
energie nella piu radicale rivolta esistenziale a tutto cio. 

In questa prospettiva la reclusione volontaria e nello stesso tempo la 
piu totale accettazione e il piu risoluto rifiuto della reclusione; uno stato 
di coscienza doppio e dissociato. II ‘salto’ nella reclusione volontaria 
elegge uno stato modificato di coscienza a Senso del non senso, a gioia 
nel dolore, a vita nella morte. Per questo essa viene tanto piu pienamen- 
te vissuta quanto piu netto e lo stacco, quanto piu ineffabile la sua con- 
dizione. Non pud essere detta perche non deve essere detta. II luogo 
della reclusione volontaria vive nell’inaccessibile alia coscienza ordinaria 
poiche e per definizione luogo di fuga, riserva protetta, ‘castello interio- 
re’ difeso da inespugnabili bastioni. 










La reclusione volontaria, appunto, e volontaria: scelta, decisa, esclu- 
siva e solitaria. Chi la pratica ne porta totalmente la responsabilita. 

II territorio del corpo in cui si compie isola le piste della sofferenza 
battute e ribattute dalla cognizione della reclusione involontaria. II corpo 
del recluso volontario diventa per cio stesso ‘invulnerabile’. Cio che 
nello stato di reclusione non voluta lo ferisce, nello stato di coscienza 
della sua autoreclusione diventa impotente; le sue dinamiche culturali, 
psicologiche, neurofisiologiche vengono sospese, ‘staccate’, e girano in 
folle. 

Tra i due stati, vive una transe. 

La parola transe, dal verbo latino transire, allude ad un trapasso che 
implica discontinuita e mutamento di contesto 8 . Da questo all’Altro 
mondo, nel significato originario; da uno stato ad un altro di coscienza e 
del corpo, nel significato che noi privilegiamo. 

Ma I’esperienza della transe, oltre ad un ‘andare’ comporta un ‘resta- 
re\ Mentre una parte di se trapassa, un’altra resta; resta proprio la dove 
chi compie I’esperienza non ce la fa piu, nel suo stato ordinario, a resta¬ 
re. L’umano che la vive, in breve, si disaggrega, nel senso forte che 
Pierre Janet ha dato a questa parola, ma il filo della comunicazione 
essenziale tra le due parti non si spezza 9 . Una terza parte s’incarica 
infatti di tenerla viva, d’osservare tutto cio che in esse o in relazione ad 
esse succede, e d’intervenire attivamente qualora un pericolo qualsiasi 
si profili all’orizzonte. 

Fenomenologicamente si ‘esce’ da un corpo per ‘entrare’ in un altro, 
beninteso sempre nello stesso corpo. Corpi simultanei le cui piste 
cognitive, emozionali, simboliche ed esperienziali non combaciano. 

Addormentata la casa dei sensi ordinari, si risveglia il castello di un 
altro Senso, indifferente alle falsificazioni della logica, deH’aritmetica, 
delle consuetudini etiche ed estetiche. II bello, il buono, il giusto della 
fortezza in cui si chiude il recluso volontario, come il tempo e lo spazio, 
non accettano il confronto: per loro natura sono valori unici, irripetibili. 
Creazioni libere da ogni vincolo relazionale, infinitamente plasmabili 
secondo il gusto, il bisogno, il piacere del loro creatore. 

II recluso volontario nel suo luogo inaccessibile conosce la potenza 
infinita dell’atto creativo e il benessere che si sprigiona da quest’atto. 
Per questo, da quello stato egli non vorrebbe piu tornare; per questo, 
non appena rientrato egli gia freme per riandarsene ancora. 

Per quanto possa apparire paradossale la reclusione volontaria e una 
vigorosa risorsa vitale. Chi volontariamente si reclude chiede al suo 
corpo di ‘staccare’, di andarsene dalle afflizioni indotte da quel sistema 
relazionale che egli subisce e che non e in grado di cambiare; gli chiede 
di trovare in se stesso le buone energie per esplorare altre dimensioni 
dell’esperienza e della condizione umana. 

Ma questa risorsa, non va trascurato, funziona come certi veleni che 
possono curare ma anche uccidere: oltre una certa misura la loro fun- 
zione si rovescia e da possibili risorse vitali diventano sostanze 
mortali 10 . 
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Lorn bra dell’istituzione 

Scontata la pena, il recluso lungointernato non esce piu solo dai can- 
celli del carcere. Varcata la soglia, la ‘memoria di stato’ 11 della sua reclu- 
sione lo segue come un’ombra in tutti i gesti, gli atti di silenzio o di 
parola, i riti e le dinamiche di relazione che il nuovo contesto gli impone 
o propone. Una memoria fortemente strutturata, complessa, pronta a 
fornire, al primo accenno di crisi nella nuova situazione, gli schemi, gli 
automatismi, le soluzioni collaudate dell’identita che gli e propria. 

D’altro canto, il mondo che s’incontra oltre la soglia non e piu quello 
che si e lasciato quando essa e stata varcata in direzione contraria, sic- 
che il ritorno offre inevitabilmente paesaggi stranieri e inattesi spaesa- 
menti 12 . 

Su questo territorio indeciso chi esce da una pena reclusiva prolun- 
gata sperimenta il confronto interiore piu difficile con le sue multiple 
dissociazioni. Mai come in questo guado gli stati di attenzione consape- 
vole e presenza mentale appaiono risorse decisive. Essi infatti, consen- 
tendogli di ‘vedere’ dietro I’apparente normalita di alcuni suoi atti 
I’ombra dell’istituzione, possono attrezzare il controllo delle sue disso¬ 
ciazioni, e, quindi, preservarlo dalla tirannia distruttiva che I’affermazio- 
ne incontrastata di una di esse gli imporrebbe. 
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Giorgio Samorini: 
GLI ALLUCINO- 
GENI NEL MITO; 
racconti sull’ origi- 
nie delle piante psi- 
coattive. Pagine 
196, L. 20000. 


unico a 


La riccrca prende in 
considerazione i miti che 
fanno di queste piante 
lino dei mattoni fondan- 
ti le culture di pressoche 
tutti i popoli.. II titolo 
di per se significativo 
non fa intenderenulla 
del lavoro accurato, 
documentato ed unico 
in Italia, riguardante^ 
i miti di origine 
delle piante psi- 

coattive. Qui si parla delle origini, del senso 
profondo del mito legato alia cannabis, Silvio 
alia datura, alia coca, al tabacco, toe- Paeani 
cando tuute le sostanze psicotrope ~ 

naturali utilizzate da millenni / rUIN- 
dall'uomo. Nelle culture tradizio- / GHETT1 
nali dei paesi dove ancora 
risuona 1’eco delle antiche 
culture, la vita sociale la 
ancora riferimento a 
diversi di questi miti 
che risultano, per 
mold aspetti, anco¬ 
ra vitali e presen- 
ti. 


Giorgio Samorini: LERBA DI 
CARLO ERBA. Per una storia della 
canapa indiana in Italia 1845-1948. 
Pagine 176, L. 16000. 


Con la scoperta di documenti inediti del 
secolo scorso, torna alia luce l’origine del 
rapporto deH Italia moderna con la cannabis 
indica ( marijuana ). Un pezzo di storia della 
medicina italiana del tutto rimossa, un cor- 
poso insieme di esperienze, di studi e di tera- 
pie mediche con la cannabis. 

Milano e il fulcro delle prime autosperimen- 
tazioni (sin dal 1847), dei primi “viaggi’' e 
dei primi tentativi terapeutici a base di hashi¬ 
sh. Vi sono coinvolti i piu eminenti nomi 
della classe medica di quei tempi: Giovanni 
Polli, Carlo Erba, Andrea Verga, Cesare 
Lombroso, Filippo Lussanna, ecc. Per la 
prima volta e in forma integrale vengono 
presentate le descrizioni delle esperienze per- 
sonali lasciateci da questi primi “psiconauti” 
cannabinici, intrise di entusiasmi, di speran- 
ze, di innocenza, di poesia. II testo prose¬ 
gue con l esposizione di altri eventi 
occorsi nel corso di un secolo, nel ten- 
tativo di offrire un contributo alia 
conoscenza della storia italiana 
della canapa indiana, una cono¬ 
scenza indispensabile per una 
corretta visione e per una 
coerente soluzione della 
“questione cannabis”. 
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La cannabis, al di la del suo uso come “droga leggera”, e una pianta con 
potenzialita curative, alimentari, industriali, ecc. straordinarie, che solo 
1’interesse criminale di pochi, la mancanza d informazione, e una 
morale tanto imbecille quanto autoritaria Ihanno esclusa dal novero 
delle piante piu importanti per l’uomo. Qusta rivista, attualmente al 
suo terzo numero si occupa in primo luogo della pianta proibita, 
ma allarga, quando si rendc necessario, il panorama su altre sostanze 
psicoattive. La cannabis con i suoi molteplici usi, i metodi per coltivarla e utiliz- 
zarla, la storia della sua presenza nelle culture in cui h stata spesso protagonista di primo 
piano, i suoi miti e riti passati e presenti, le battaglie per renderla disponibile per chi vuole colti¬ 
varla e fame I’uso che preferisce. La pubblicazione e arrivata al quarto numero. 
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ALMANACCO 


PSICHEDELICO 


Rospi. Molti di questi animaletti hanno nelle loro ghiando 
le cutanee una sostanza allucinogena. L uso di questa 
sostanza, estratta dal Bufo Alvarins e ampiamente docu- 
mentata nelle Americhe dove il culto del rospo/dio psi- 
chedelico era ampiamente dibFuso tanto da mantenere ; 
palude vaste are e per permetterne ury^ormale e 

costante 
rifornimen 
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In Occi- 

dente la coda di rospo e un ingrediente spesso 
presente nei calderoni di streghe e fattucchiere 
anche oggi il rospo e utilizzato (in contesti noi 
i ritualizzati). La parte centrale di questo lavo- 
ro parla proprio 
i di come si 


estrae e si usa 
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di un 
niovi- 
mento die 
ha salta- 
beccato 
Oltre le Porte 
della Perce- 
zione. 

Compilato in 
Milano da 
Matteo Guarnaccia 


l’allucinoge- 
no del J 

i rospo. Il JS 

lavoro m 


^ compren-r 
, de 

anche t 

i J 


sche- 
^ da 
sul 


im f a * am : 4 > v.ii * it mira ‘ 


nelVAnno LI I del Rinascimento Psichedelico XXVIII 
Anno dalPEstate delVAmore (1995) 

Capitani dello Spazio e dei Ve 

Pagine 220 , illustrato , lire 25000 




DMT (l’agente psicoatti- 
vo) ed una bibliografia 
specifica - 
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